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1. Identiteit als vraag
1.  Inleiding 
Identiteit is kwaliteit? Misschien is dat zo, maar meteen kan aan die uitspraak 
worden toegevoegd: identiteit is ook non-kwaliteit. We kenmerken ons óók 
door wat we niet goed doen, door wat mislukt, door wat ‘non-kwaliteit’ 
genoemd kan worden. Echter: we willen liever niet dat iets verkeerd gaat, dat 
iets wat we doen mislukt, dat we geen kwaliteit tot stand brengen. We willen 
‘lukken’ doordat wat we doen goed is, of succesvol is. We willen kwaliteit 
bieden. We willen van kwaliteit zijn. In deze studie zal blijken hoe personen en 
organisaties hun identiteit kunnen verhelderen door na te gaan wat kwaliteit 
is én deze waar te maken in de praktijk. Identiteit zal worden opgevat als een 
zoektocht naar kwaliteit, met als doel deze te realiseren. 
Eerst zal worden onderzocht wat persoonlijke identiteit is. Vervolgens zul-
len de gevonden inzichten over persoonlijke identiteit toegepast worden op 
organisaties. De identiteitstheorie van Paul Ricoeur zal de leidraad zijn die ik 
zal volgen om duidelijk te maken hoe personen en organisaties de vraag naar 
de eigen identiteit adequaat kunnen beantwoorden.
De aanleiding tot deze studie was de discussie over de identiteit van katho-
lieke basisscholen, zoals die al geruime tijd in Nederland wordt gevoerd. Maar 
in relatie tot die problematiek vormt dit boek slechts een voorstudie. Het uit-
eindelijke doel van deze studie is weliswaar om de discussie over ‘de identiteit 
van katholieke basisscholen’ te verrijken en adequater te maken. En aan het 
einde van het boek zal ik ook enkele suggesties geven voor hoe, vanuit de 
identiteitstheorie van Ricoeur, de identiteit van katholieke basisscholen kan 
worden benaderd en uitgelegd. Maar ik zal niet de discussie zoals die in en 
over het katholiek basisonderwijs gevoerd wordt zelf presenteren, noch daar-
op rechtstreeks reageren, of commentaar geven op de literatuur daarover. De 
inzet van deze studie is om de identiteitstheorie van Ricoeur uiteen te zetten, 
met de suggestie dat die van betekenis kan zijn voor de uitleg van de identiteit 
van katholieke basisscholen. Deze studie stelt geïnteresseerden in de identi-
teit van het katholieke basisonderwijs voor om te kijken naar hun visie op 
de identiteit van deze scholen, vanuit de identiteitstheorie van Ricoeur. Daar-
mee vraagt deze studie dan ook om een vervolgstudie waarin de reactie van 
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betrokkenen bij de identiteit van het katholieke basisonderwijs op de benade-
ring van identiteit van Ricoeur wordt meegenomen in een verdere praktische 
toepassing. Deze studie is daarom een voorstudie genoemd voor een verhel-
dering van de identiteit van katholieke basisscholen. 
Vanuit het complexe theoretische kader dat de identiteitstheorie van Ricoeur 
biedt, waarin vele begrippen op elkaar inwerken, zal de vraag naar identiteit 
uiteindelijk worden uitgewerkt in vijf concrete opgaven. De vraag naar iden-
titeit beantwoorden betekent, vanuit de theorie van Ricoeur bezien, het daad-
werkelijk uitvoeren van deze vijf opgaven. Dat geldt voor een persoon, maar 
mutatis mutandis ook voor een organisatie (zoals de katholieke basisschool). De 
wijze waarop deze vijf opgaven worden uitgevoerd door een persoon of door 
een organisatie, toont de identiteit van deze persoon of organisatie.
Deze opzet houdt in dat deze studie vanuit vier interesses kan worden 
gelezen: vanuit een interesse in wat persoonlijke identiteit is, vanuit een 
belangstelling in de identiteit van organisaties, vanuit een interesse in de iden-
titeitstheorie van Ricoeur en tenslotte vanuit een interesse in de identiteit van 
katholieke basisscholen. Alvorens ik in paragraaf 6 van dit hoofdstuk leeswij-
zers geef voor deze vier interesses en inga op de inhoud van deze studie, ga 
ik in de volgende paragrafen globaal in op wat identiteit is (paragraaf 2 en 
paragraaf 3). Vervolgens introduceer ik in paragraaf 4 de identiteitstheorie van 
Ricoeur en bespreek ik, in paragraaf 5, een aantal verschillen tussen de identi-
teit van personen en organisaties. 
2.  Waar vragen we naar als we naar onze identiteit vragen? 
Als een persoon de vraag naar de eigen identiteit stelt (‘wie ben ik?’) en ook als 
een organisatie deze vraag stelt (‘wie zijn wij als organisatie?’), dan lijken zij 
iets te willen vinden wat verdwenen is. We zeggen ook dat ‘we op zoek gaan 
naar onze identiteit’. Met deze formulering suggereren we dat er iets bedekt 
is dat ontdekt moet worden. Maar identiteit, zo zal in deze studie blijken, is 
geen ding dat kan verdwijnen. Het is een begrip dat behoort tot een, wat men 
zou kunnen noemen, ‘autonome categorie’ van begrippen. Daarmee worden 
begrippen bedoeld die op alle mensen, zonder gradaties, toepasbaar zijn. Iden-
titeit is een begrip zoals het begrip ‘uiterlijk’, of het begrip ‘voorkant’. Iedere 
mens heeft een uiterlijk en een voorkant. Dat uiterlijk en die voorkant kun-
nen niet zoek raken of verdwijnen. Bovendien heeft iedere mens zijn uiterlijk 
en zijn voorkant niet in meerdere of mindere mate. Iedere mens heeft even-
eens altijd een identiteit én heeft deze identiteit, net zoals een voorkant, niet 
in meerdere of mindere mate. Wat het laatste betreft kan gezegd worden dat 
het onmogelijk is meer of minder te zijn zoals men is. Dit geldt niet alleen voor 
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personen, maar ook voor organisaties. We kunnen concluderen dat identiteit 
niet zoek kan raken en ook niet meer of minder manifest kan verschijnen. Iden-
titeit is. Zolang een persoon of een organisatie bestaat heeft deze een identiteit. 
Nadenken over identiteit zou daarom absurd zijn als daarmee alleen gevraagd 
zou worden óf men een identiteit bezit. Als we de vraag naar identiteit stellen 
moet het dus om iets anders gaan. Maar om wat? 
Om de vraag naar identiteit te kunnen beantwoorden, zo is al wel dui-
delijk, is het vereist dat we het begrip ‘identiteit’ begrijpen. We kunnen een 
vraag immers niet goed beantwoorden als we het onderwerp van de vraag 
niet begrijpen. Om bijvoorbeeld een antwoord te kunnen geven op de vraag 
‘wat is de hoofdstad van Madagaskar?’, moeten we weten wat we onder het 
begrip ‘hoofdstad’ verstaan. Het begrip ‘hoofdstad’ is een eenduidig en wel-
omschreven begrip. Het is een begrip dat maar voor één interpretatie vatbaar 
is. We begrijpen het begrip ‘hoofdstad’ onmiddellijk en hoeven niet meer over 
de betekenis van (het onderwerp van) de vraag na te denken, maar alleen 
over het juiste antwoord (Antananarivo!). Veel begrippen zijn echter niet een-
duidig, zoals het begrip ‘mooi’. Een vraag als: ‘hoe mooi is deze vrouw of is 
deze man volgens u?’, is minder makkelijk te begrijpen. We zullen deze vraag 
waarschijnlijk eerst trachten te verhelderen: ‘wat bedoelt u met mooi?’, ‘wat 
is eigenlijk mooi?’. In tegenstelling tot welomschreven, eenduidige begrippen 
zoals: hoofdstad, lengte, oppervlakte, enzovoort, is de betekenis van begrip-
pen als mooi, geluk, tolerantie, respect, gevaar, zinnig, liefde, waarde, enzo-
voort, niet welomschreven en niet eenduidig. Identiteit is eveneens een begrip 
met een onduidelijke betekenis. 
Ik laat hierna de hoogleraren Karel van het Reve, Cornelis Verhoeven en 
Frits Staal aan het woord, die de indruk bevestigen dat identiteit een ondui-
delijk begrip is. Als eerste citeer ik de literatuurwetenschapper Karel van het 
Reve, die stelt: 
Je hebt van die woorden waarvan je absoluut niet weet wat ze betekenen. 
Identiteit bijvoorbeeld. Ik bedoel niet het gewone woord identiteit, van ‘de 
identiteit van het slachtoffer kon nog niet worden vastgesteld’, maar de 
moderne betekenis van ‘identiteit’, zoals ‘het horecabedrijf wenst een eigen 
identiteit’, of ‘deze roman gaat over een jongeman die op zoek is naar zijn 
identiteit’. Ik mag hangen als ik weet wat dat betekent.1 
De filosoof Cornelis Verhoeven zegt over het begrip identiteit: 
Het kostbare woord ‘identiteit’ wordt op een slordige manier gebruikt. 
Het vreemde is dat dit soms gebeurt onder de dekmantel van zorgvuldig-
heid. Er wordt bijvoorbeeld een commissie benoemd om de identiteit van 
een confessionele instelling te omschrijven en te bewaken. Wanneer je nu 
1 K. van het Reve: Luisteraars!, Amsterdam, 1999, p.17.
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identiteit opvat als datgene wat iets of iemand geworden is en dus op dat 
moment is, valt daar weinig over te vergaderen.2
Verhoeven vermoedt dat de vraag naar identiteit soms vertrekt vanuit de wens 
zichzelf ‘een smoel te geven’: 
Die bemoeiingen gaan dan al gauw de kant op van het ‘smoel geven’, het 
bepalen van de identiteit waarmee een organisatie zich presenteert. Dat 
lijkt mij - maar iedereen mag mij tegenspreken - een door en door valse 
bezigheid, eerder typerend voor reclame en pr dan voor haar tegendeel, 
zorg om de waarheid. En als er iets is waar identiteit mee te maken heeft, is 
het de ware en onvervangbare werkelijkheid zelf. Wat dat verder ook mag 
zijn, het is niet iets wat wij, in vergadering bijeen, in elkaar knutselen.3 
Frits Staal, hoogleraar filosofie en Zuid-Aziatische talen, zegt: 
Ik heb het vaak gehad over gedrag en activiteiten, voorkeur, geaardheid 
enzovoort, maar hoe zit het nu met het begrip ‘identiteit’? Dat is iets nieuws 
maar anders nieuw dan andere nieuwigheden zoals elementaire deeltjes of 
zwarte gaten. De ‘identiteit’ van die identiteit is immers moeilijk te vangen 
omdat wij eenmaal van alles zijn en bovendien: van a = a leer je niet veel 
tenzij je een logicus bent of taalfilosoof. Onze identiteit is dat we met elkaar, 
met andere dieren en planten, met allerlei onbekenden delen, zolang als 
het duurt, zolang wij leven in het universum.4 
De woorden van Van het Reve, Verhoeven en Staal spreken voor zich. Bijna 
iedereen heeft weliswaar enig idee van wat identiteit is (en niet is), maar kan 
niet precies omschrijven wat het is. Iedereen zal wel willen aannemen dat we 
‘met onze identiteit’ samen met allerlei medeschepselen, ‘rondtollen in het uni-
versum’. Dat zegt echter weinig over identiteit. Want wat zoeken we eigenlijk in 
dat universum? Grote vragen komen dan al snel op: waarom zijn we er? Wat is 
de bedoeling van ons leven? Wat is de zin van ons leven? En organisaties kunnen 
zich afvragen: ‘waarom bestaan we eigenlijk? Waar doen we het allemaal voor? 
Doen we de goede dingen? Doen we de dingen goed? En waar moeten we naar 
kijken om op deze vragen een antwoord te vinden? Wat willen we eigenlijk 
achterhalen? Zoeken we naar een ware, onaantastbare kern die we ten diepste 
zijn? Zoeken ‘we’ (als persoon of organisatie) dus naar onveranderlijke ken-
merken? Of zoeken we een ware, maar ook veranderlijke kern, die ons, evenzo-
goed nu kwalificeert? Willen we weten wie we zijn of willen we vooral weten 
wie we dienen te worden (of beiden)? Willen we ons presenteren naar buiten 
(een imago verwoorden)? Willen we aantonen dat we bestaansrecht hebben (als 
persoon, als organisatie)? Of is identiteit iets dat weinig met bestaansrecht te 
maken heeft, omdat we als mens toch niet hoeven te legitimeren dát we mogen 
2 C. Verhoeven: ‘Smoel. De Nederlandse Identiteit deel 3’, in Trouw, 8 juli 1998.
3 Ibid.
4 F. Staal: Drie bergen en zeven rivieren, Amsterdam, 2004, pp.91-92.
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bestaan? Maar geldt ook voor organisaties dat zij hun bestaansrecht niet die-
nen te legitimeren? Verzinnen we onze identiteit zelf? Of worden we opgevoed 
tot wie we zijn? Zijn we, zogezegd, al grotendeels door anderen verzonnen en 
bepaald? En als beide het geval is, wat niet onwaarschijnlijk lijkt, wat betekent 
dat dan voor het juiste antwoord op de vraag: wie zijn wij? Is er eigenlijk wel 
een juist theoretisch antwoord? Of is een adequate identiteit vooral een kwestie 
van ‘geen woorden maar daden’? Blijkt identiteit misschien vooral uit wat we 
doen? Op deze vragen, waarvan er velen te maken hebben met de vraag naar 
de betekenis van wie we zijn, wil ik in deze studie een antwoord geven.
3.  De vraag naar identiteit is een belangrijke vraag
Voordat we ingaan op hoe de vraag naar identiteit beantwoord kan worden 
is het zinnig de vraag te stellen waarom het eigenlijk belangrijk is (voor een 
persoon en voor een organisatie) om de vraag naar identiteit te beantwoorden. 
Kunnen ‘we’ onze tijd niet beter besteden? Kunnen organisaties hun tijd niet 
effectiever of productiever besteden? Er zijn vele vragen die we kunnen stellen 
die er ‘voor ons’ volstrekt niet toe doen. Misschien is de vraag naar identiteit 
er ook zo een? De meeste mensen weten bijvoorbeeld niets over het begrip 
‘osmose’. Moeten we daarover dan gaan nadenken? De vraag ‘wat is osmose?’ 
lijkt onbelangrijk om twee heel verschillende redenen. Ten eerste wordt deze 
vraag (bijna) nooit aan ons gesteld. Ten tweede is weten wat ‘osmose’ is onbe-
langrijk voor ons leven en laat het antwoord er op ons mede daarom volstrekt 
koud. Voor ‘de vraag naar identiteit’ geldt echter noch het eerste (komt nauwe-
lijks voor), noch het tweede (is niet van belang). Ik ga achtereenvolgens in op 
twee redenen waarom de vraag naar identiteit belangrijk is.
Voor personen en organisaties kan de vraag naar identiteit bijna net zo fre-
quent (en irritant) aanwezig zijn als vliegen in sommige tropische landen. De 
vraag kan doorlopend aan je kleven, zonder dat je er een antwoord op hebt, 
zonder dat je er vanaf komt. De vraag naar identiteit zoemt als een lastig insect 
steeds opnieuw om je heen. Dat geldt voor vragen naar persoonlijke identi-
teit (‘wie ben ik eigenlijk?) en voor vragen naar identiteit, zoals organisaties 
deze stellen (‘wat is de cultuur, de kracht, het speerpunt, het kenmerk van 
onze organisatie?’). En dat geldt ook voor gemeenschappen zoals Nederland 
en Europa, waarin de vraag wordt gesteld naar de identiteit van de Neder-
landse samenleving en de Europese samenleving: welke waarden delen wij als 
Nederlanders, als Europeanen?. Hoe behouden we als klein land onze iden-
titeit binnen Europa? De vraag naar identiteit is belangrijk voor personen en 
organisaties, zo concludeer ik, omdat deze vraag veelvuldig door hen moet 
worden beantwoord en zelfs soms onontkoombaar lijkt te zijn. 
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De vraag naar identiteit is ook belangrijk zoals wij het woord ‘belangrijk’ 
meestal begrijpen, namelijk als ‘van grote betekenis voor ons’. Het is een vraag 
naar ‘de werkelijkheid die wij zijn’. En als wij iets van grote betekenis vinden 
dan is het wel die werkelijkheid. Met grote interesse houden wij ons bezig met 
onszelf. Wij zoeken onszelf. Wij willen onszelf vinden. Wij willen écht onszelf 
zijn. We willen authentiek zijn. We zoeken inspirerende bronnen, spirituele 
bronnen, ‘allerlei’ bronnen, die ons leren te worden wie we zijn. Ook organisa-
ties willen zich ‘authentiek’ profileren. Zij stellen daartoe een visie op. Zij ver-
woorden een missie. Zij wensen een krachtig imago. Zij denken na over wat 
de bedoeling is van wat zij doen en hoe zij dat beter kunnen doen. Het woord 
identiteit is een etiket voor al deze interesses van personen en organisaties. 
De hedendaagse interesse in identiteit lijkt relatief nieuw. Er was een tijd 
waarin de vraag naar identiteit eenvoudigweg niet bij de mens opkwam - en 
dus ook niet werd beantwoord. Die tijd is de Oudheid. Ik kijk hierna terug naar 
die tijd om de hedendaagse interesse in identiteit in perspectief te plaatsen. 
Denken over identiteit was in de Oudheid iets ongekends. Charles Vergeer 
zegt in zijn boek Op zoek naar identiteit dat de angstige vraag van Plotinus: 
‘en wij, wie zijn wij wel?’, in de Oudheid een vreemde, schrille en volkomen 
nieuwe klank, een wanklank was.5 Vergeer stelt:
Nooit was er nog gevraagd ‘wie wij zijn’. In de Ethica Nicomachea van Aris-
toteles, een van de grootste werken uit de oudheid over de mens, wordt 
nergens gevraagd wie wij zijn, de vraag is waar wij zijn. Ethiek komt van 
èthos, het Griekse woord dat de plek waar we kunnen wonen, onze ver-
blijfplaats aanduidt. In de antieke ethiek wordt nog niet gevraagd ‘wie de 
mens is’, laat staan ‘wie ben ik?’ maar gaat het om zijn aard, zijn plaats op 
aarde. ‘Adam (mens) waar ben jij?’(Genesis 3, 9) is geen vraag van een god 
die het spoor van de eerste mens bijster is maar van Jahweh die de mens, de 
onwetende, vraagt of hij zijn plaats wel kent als hij meent van de boom van 
het weten te mogen eten. Bij Homerus wordt de eenvoudige vraag ‘wie ben 
jij?’ uitgesproken als ‘waar kom je vandaan, waar ga jij heen?’6
Over de reden waarom de vraag naar identiteit in de Oudheid niet werd 
gesteld, zegt Vergeer:
Er werd nooit gevraagd ‘wie de mens is’ omdat de mens te onbeduidend 
was om veel vragen over te stellen. Het overweldigende was de kosmos, 
de natuurlijke ordening waarin de mens zijn onbeduidende plaatsje had. 
Gevraagd werd dus waar de plaats van de mens was. De vraag ‘waar?’ 
voorkwam niet alleen de vraag ‘wie?’ maar dekte ook het ontbreken van 
die vraag af door er schijnbaar een antwoord op te geven.7 
5 C. Vergeer: Op zoek naar identiteit, Budel, 2000, p.32.
6 Ibid., p.32.
7 Ibid., p.88.
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Het individu had zich in de Oudheid nog niet losgemaakt van zijn omgeving. 
De kosmos was zo indrukwekkend dat ‘daar’ alle aandacht naar toe ging. De 
hedendaagse mens heeft zich meer losgemaakt van zijn omgeving. Onze aan-
dacht kan dan ook anders gericht zijn, namelijk meer op onszelf. Peter Brown 
stelt dat het afwezig zijn in de Oudheid van de vraag ‘wie ben ik?’, te maken 
heeft met de religieus materialistische oriëntatie van de mens destijds: 
Behalve de platonisten waren de meeste denkers in de oude wereld, ook 
de zeer religieuze, ‘materialisten’ in de letterlijke betekenis van het woord. 
Volgens hen was het goddelijke ook een ‘element’, al was het oneindig veel 
‘fijner’ en ‘edeler’ en minder ‘veranderlijk’. De mens was met deze levende 
kracht waarvan het universum doortrokken leek, verbonden; daarom hiel-
den de meeste denkers zich bezig met de plaats van de mens in de stof-
felijke wereld, die zinderde van goddelijke energie, en waren ze minder 
geïnteresseerd in de ongrijpbare diepten van de ziel.8
Klaus Mollenhauer zegt over de opkomst van de vraag naar identiteit: 
Sinds we er niet meer vanzelfsprekend van uit kunnen gaan dat de mensen 
geloven dat alles wat nu gescheiden is zich in het hiernamaals weer zal ver-
enigen, dat het antwoord op de vraag wie ik ben en wie ik zal zijn gelegen 
is in de groep waartoe ik behoor of in een ordening van de wereld die zich 
hier al aan het voltrekken is - sindsdien lijkt de vraag wie ik ben en wie ik 
zal zijn of zou willen zijn één van de meest wezenlijke en verontrustende 
vragen. Het etiket waarmee deze probleemstelling wordt benoemd luidt: 
identiteit.9
De vraag naar de eigen identiteit kan een zeer verontrustende vraag zijn en 
soms zelfs tot een noodkreet worden. Als het laatste het geval is, dan is identi-
teit niet zozeer een vraag naar wat ‘onze ziel’ kenmerkt, maar een oproep om 
deze te redden. De vraag naar identiteit wordt tot een SOS, tot een Save Our 
Soules. In een roman van de Braziliaanse auteur Roberto Arlt wordt gezegd: 
Laten we nadenken. Wat is de mens? Deze vraag rijst op als een verschrik-
kelijke SOS (Red onze ziel). En daar is het equivalent. Wanneer hij zich 
afvraagt wat de mens is, klinkt er nog een kreet in hem op, die tot het 
onzichtbare universum is gericht: ‘Redt onze ziel’. Kreet uit zijn binnenste.10
Nadenken over zichzelf hoort bij de hedendaagse mens. De vraag naar iden-
titeit is voor ons belangrijk geworden. We zijn wezens die graag nadenken 
over de betekenis van de werkelijkheid die we zijn. We zijn van de vragen-
de wezens, die we altijd al geweest zijn, geworden tot naar onszelf vragende 
wezens. De vraag naar identiteit is als een interesse en ook als ‘probleem’ in 
onze natuur gaan zitten. De vraag naar identiteit is in sterke mate de identiteit 
8 P. Brown: Augustinus van Hippo, Amsterdam, 1992, p.70.
9 K. Mollenhauer: Vergeten samenhang. Over cultuur en opvoeding, Amsterdam, 1986, p.157.
10 R. Arlt: De vlammenwerpers, Amsterdam: 1994, p.58.
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van de hedendaagse mens gaan kenmerken.11 In onze individualistische of 
zelfs narcistisch te noemen tijd lijkt ‘weten wie je bent’ een verlangen te zijn 
dat vervuld moet worden. Identiteit opgevat als weten wie je bent, lijkt een 
product te zijn waar iedereen in zijn leven recht op heeft. Identiteit lijkt niet ver 
te staan van een opname in de verzameling van de rechten van de mens. We 
lijken recht te hebben op een antwoord op de vraag naar onze identiteit, omdat 
dat antwoord hoort bij een ‘menselijk leven’.
4.  De identiteitstheorie van Paul Ricoeur: identiteit en kwaliteit
Het begrip identiteit - en daarmee de vraag naar identiteit - zal in deze studie 
worden verhelderd vanuit de identiteitstheorie van de filosoof Paul Ricoeur 
(1913-2005). Waarom Ricoeur? Ricoeur heeft de gedachten van belangrijke filoso-
fen en theologen die sinds vele honderden jaren nadenken over identiteit kritisch 
gepresenteerd, deels gecorrigeerd en heeft er bovendien een aantal belangrijke 
inzichten aan toegevoegd, op welke laatste ik hieronder nog kort zal ingaan. 
Ricoeur zegt in zijn identiteitstheorie niet alleen wat het begrip identiteit concep-
tueel betekent, maar vooral - en daarmee verbonden - waaruit de identiteit van 
personen en organisaties inhoudelijk bestaat en hoe die ‘uitgelegd’ kan worden. 
Dat maakt de theorie van Ricoeur interessant voor personen en organisaties die 
niet zozeer de precieze betekenis van het concept identiteit willen achterhalen, 
maar eerder willen nadenken over wat de inhoud is van hun identiteit. Wat zegt 
Ricoeur over deze inhoud? Ik geef hierna een eerste indruk van de identiteitsthe-
orie van Ricoeur, waarbij ik me beperk tot vier thesen:
Ten eerste dienen ‘we’ volgens Ricoeur eigenlijk niet zozeer te vragen naar 
wat identiteit is, maar naar wat een adequate identiteit is. ‘Adequaat’ staat hier 
voor: ‘passend bij de bedoeling van een menselijke leven’, ofwel: ‘passend bij 
11 Een historische analyse van ‘de moderne identiteit’ geeft Charles Taylor in zijn boek Sour-
ces of the Self (C. Taylor: Sources of the Self. The making of modern identity, Cambridge, Mass., 
1989). In een kritische studie over dit boek (en over twee essays die door Taylor na dit boek 
zijn gepubliceerd) zegt W. Lemmens: ‘De paradox van de moderne identiteit bestaat hierin 
dat enerzijds het moderne zelf, door de breuk met de pre-moderne samenlevingsvorm, een 
grotere gevoeligheid heeft ontwikkeld voor de uniciteit van het individuele leven en de waar-
den die daarmee verbonden zijn, maar dat anderzijds door de teloorgang van het traditionele 
gemeenschapsleven, het morele, natuurlijke en maatschappelijke weefsel, waarbinnen die 
gevoeligheid van het zelf eerst kan worden gearticuleerd en ontplooid, verbroken is. De feitelijke 
levenssfeer in de moderne, liberale maatschappij drukt deze ambigue zelfervaring treffend 
uit. Zo wordt het toenemend gevoel van zinverlies en morele desoriëntering weerspiegeld in 
het individualisme en waarderelativisme dat in de liberale samenleving algemeen is doordrongen 
(…) Drie conflictzones typeren volgens Taylor de moderne identiteit: (i) de tegenstelling tus-
sen, en de interne verbrokkeling van het ideaal van rationele autonomie en het romantische 
ideaal van expressieve zelfverwerkelijking, (ii) het probleem van morele binding, en (iii) de 
vraag naar het statuut van de moraliteit überhaupt’, W. Lemmens: ‘Zelf en gemeenschap. De 
paradox van de moderne identiteit volgens Charles Taylor’, in Tijdschrift voor Filosofie 56/1994, 
p.119 en p.129. Cursief door W. Lemmens. 
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een leven met kwaliteit’. Wie wij zijn - en ook wat een organisatie is - toont zich 
in de betekenis van wat wij doen. In deze studie zal veel aandacht besteed worden 
aan de vraag: wat is deze betekenis en hoe kan deze worden waargemaakt in 
het leven (in de praktijk). Identiteit is volgens Ricoeur de almaar voortgaande 
opgave ‘de betekenis van wat wij doen’ meer kwaliteit te geven. 
Ten tweede laat Ricoeur zien dat de betekenis van wat wij doen - en de kwali-
teit (of non-kwaliteit) die we aldus tot stand brengen - niet verhelderd kan wor-
den door het opsommen van feiten, maar vooral tot uiting komt in een verhaal 
over onze ervaringen. Wat betreft organisaties laten verhalen over de organisatie 
(verteld door bijvoorbeeld klanten en medewerkers), zien waaruit de kwaliteit 
bestaat die de organisatie nastreeft en realiseert. Deze gedachte zal opvallende 
consequenties blijken te hebben. De identiteit van een organisatie, zo zal blij-
ken, kan niet enkel als een ding worden beschreven, zonder zeer onvolledig 
te zijn. Inzicht verkrijgen in de identiteit van een organisatie vergt volgens 
Ricoeur een poëtische nabootsing van ervaringen, welke poëtische nabootsing 
een verhaal biedt. Een verhaal staat nooit los van een verteller en kan daarom 
ook niet bestaan zonder de creativiteit van deze verteller. Aldus worden in de 
identiteitstheorie van Ricoeur identiteit en creativiteit met elkaar verbonden. 
Een derde these van Ricoeur is dat ‘we’ (een persoon, een organisatie) ver-
bonden zijn met iets wat ‘we’ niet zijn. Onze identiteit is een verhouding met 
‘iets’ dat onszelf - paradoxaal - ontstijgt. Wij zijn een verhouding met een trans-
cendentie, waarbij ‘transcenderen’ vertaald dient te worden als ‘ontstijgen’. 
Wij zijn ‘onszelf als een ander’. En dat bovendien op verschillende manieren. 
Ik noem, ter illustratie en zonder dat ik er hier verder op in kan gaan, twee 
manieren waarop wij, volgens Ricoeur, ‘onszelf als een ander zijn’. Ten eerste 
denken en voelen we vanuit een taal die wij niet zelf hebben gemaakt. ‘Ande-
ren’ hebben in de loop der tijd de taal die we spreken ontwikkeld. Die taal is 
daarom op te vatten als het andere dat ons bepaalt en dat wij daarom ook zijn. 
Ten tweede kunnen wij volgens Ricoeur ons zelf niet waarderen zonder waar-
dering te krijgen van anderen. ‘Wie wij zijn’ wordt daarom door deze anderen 
medebepaald. Wij zijn ook op deze manier ‘onszelf als een ander’. 
Een vierde these van Ricoeur is dat degene die uitlegt wie hij is - door een 
verhaal te vertellen over ervaringen - wordt vergeten als nagedacht wordt over 
identiteit, omdat het verhaal alle aandacht naar zich toetrekt. Ik kan op deze 
gedachte op deze plaats niet verder ingaan, waardoor zij nog duister blijft.
5.  Identiteit en organisatie
Organisaties kunnen we, voorlopig, opvatten als een groep mensen die, door 
gebruik te maken van een aantal ‘middelen’, samenwerkt om een product of 
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dienst te leveren. Middelen zijn bijvoorbeeld werkmateriaal, een winkelvoor-
raad, een kantoorinrichting, een bedrijfspand, een machinepark, een wagen-
park en een hoeveelheid geld. Een school zal om te kunnen functioneren bij-
voorbeeld personeel, lesmateriaal en (in ons klimaat) een schoolgebouw nodig 
hebben. Vanuit dit perspectief op organisaties kan gezegd worden dat de iden-
titeit van organisaties - wat dat begrip verder ook moge betekenen - onder 
andere bepaald zal worden door zowel de mensen die er mee verbonden zijn 
als door de mogelijkheden en onmogelijkheden van de faciliteiten die de orga-
nisatie bezit.
Met deze constateringen valt al een belangrijk verschil op tussen de identi-
teit van personen en die van organisaties. Een persoon heeft een identiteit die, 
zeer waarschijnlijk, ook bepaald zal worden door wat deze persoon bezit. Ik 
spreek over mijn huis, mijn auto, mijn muziekverzameling, mijn boeken, mijn 
keuken, mijn tuin, mijn garderobe, mijn meubels, maar ook, in een wat ander 
opzicht, over mijn vriend, mijn vriendin, mijn collega’s. Een persoon lijkt van 
dit ‘bezit’ echter (in principe) los te kunnen komen, zonder dat daarmee de 
basis die zijn ‘functioneren’ mogelijk maakt noodzakelijkerwijs verdwijnt. 
Sterker nog: in de geschiedenis zijn voorbeelden te vinden van mensen die 
‘alle bezit verzaken’ en claimen daardoor hun (‘ware’) identiteit te vinden. Zon-
der ‘bezit’, zo is duidelijk, kan een mens ook bestaan. Maar dat is niet het geval 
bij organisaties. Een winkelbedrijf kan niet ‘bestaan’ zonder artikelen en een 
winkelpand, een transportbedrijf niet zonder vrachtwagens, een luchthaven 
niet zonder landingsbaan en een elektriciteitscentrale niet zonder de centrale. 
Een school kan, in Nederland althans, niet bestaan zonder een schoolgebouw, 
lesmateriaal en geld voor de salarissen van het personeel. 
6.  Inhoud en leeswijzer
De identiteit van personen stelt Ricoeur centraal in zijn identiteitstheorie, 
waardoor de vraag naar identiteit, ‘wie ben ik eigenlijk?’, zoals personen deze 
stellen, in deze studie het uitgangspunt zal zijn om de vraag: ‘wat of wie zijn 
wij?’, zoals organisaties deze stellen, te beantwoorden. 
De vraag naar identiteit beantwoorden houdt in dat (door een persoon 
of organisatie) vijf opgaven worden uitgevoerd. Ik wil deze opgaven kort 
beschrijven. De eerste opgave bestaat er in een verhaal te vertellen over 
opgedane ervaringen. De tweede opgave houdt in dat we openstaan voor 
‘het andere’ en ‘de ander’. De derde opgave is dat we moeten beseffen dat 
identiteit afhankelijk is van iets dat ons ontstijgt en dat we die transcendentie 
een invulling geven. De vierde opgave houdt in dat we normen dienen op te 
volgen. De vijfde opgave tenslotte is het ontwikkelen van de deugden moed, 
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matigheid, rechtvaardigheid en praktische verstandigheid. Voordat deze vijf 
opgaven in deze studie hun (concrete) inhoud zullen krijgen - en aldus dui-
delijk wordt wat een persoon of organisatie ‘moet doen’ om de vraag naar 
identiteit te beantwoorden - zal het nodig zijn een aanzienlijke hoeveelheid 
‘theorie’ uit te werken. Dat gebeurt in hoofdstuk 2 tot en met hoofdstuk 5. 
Vanaf hoofdstuk 6 zullen de vijf opgaven die het uitleggen van identiteit stelt, 
één voor één worden behandeld.
De globale inhoud van de hoofdstukken van deze studie is de volgende. 
Hoofdstuk 2 neemt de katholieke basisschool als voorbeeld van een organisa-
tie die de vraag naar de eigen identiteit wil beantwoorden. In het hoofdstuk 
zullen, door in te gaan op een aantal opvattingen over de identiteit van het 
Nederlandse katholieke basisonderwijs, vragen over ‘de identiteit van katho-
lieke basisscholen’ worden verzameld. Het gaat hier niet om een omvattende 
bespreking van de literatuur ter zake en zelfs niet om een representatieve 
selectie daaruit. Het hoofdstuk dient enkel om, aan de hand van enkele stem-
men, zoveel van de problematiek te beschrijven als nodig is om de achter-
grond te schetsen voor het eigenlijke onderzoek. Daarin werken we dan de 
visie van Ricoeur op identiteit uit in de verwachting dat die kan helpen om het 
probleem van de identiteit van Nederlandse katholieke basisscholen inzichte-
lijk te maken. 
Vanaf hoofdstuk 3 tot en met hoofdstuk 9 wordt de achtergrond van de 
problematiek van de katholieke basisschool grotendeels losgelaten en wordt 
de identiteitstheorie van Ricoeur gepresenteerd. In hoofdstuk 3 tot en met 
hoofdstuk 8 wordt ingegaan op wat persoonlijke identiteit is. Hoofdstuk 9 
vertaalt de theorie over de identiteit van een persoon naar organisaties. En 
afsluitend wordt in hoofdstuk 10 aan geïnteresseerden in de identiteit van 
katholieke basisscholen een voorstel gedaan om vanuit de identiteitstheorie 
van Ricoeur naar de identiteit van katholieke basisscholen te kijken. Een meer 
gedetailleerde beschrijving van de inhoud wordt gegeven aan het begin van 
de hoofdstukken.
Zoals in de inleiding van dit hoofdstuk is vermeld kan deze studie van-
uit vier interesses worden gelezen. Gezien de aandacht die wordt besteed aan 
persoonlijke identiteit kan deze studie interessant zijn voor iedereen die wil 
weten wat de vraag ‘wie ben ik eigenlijk?’ betekent en hoe deze beter beant-
woord kan worden. Deze lezers kunnen hoofdstuk 2, hoofdstuk 9 en hoofd-
stuk 10 overslaan. Ten tweede kan deze studie, die zich uiteindelijk concentreert 
op de identiteit van organisaties, behulpzaam zijn voor alle organisaties die 
de vraag naar hun identiteit beter willen beantwoorden. Vanuit deze interesse 
kan volstaan worden met het lezen van hoofdstuk 2 tot en met hoofdstuk 9. 
Ten derde gaat deze studie in op ‘identiteitsvragen’ die op en rondom katho-
lieke basisscholen worden gesteld. Lezers met een interesse in deze vragen 
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kunnen zich verdiepen in ‘de complete studie’. Ten vierde geldt voor lezers die 
geïnteresseerd zijn in een interpretatie van de identiteitstheorie van Ricoeur, 
dat zij zich dienen te concentreren op hoofdstuk 3 tot en met hoofdstuk 9.
Tot slot wil ik drie opmerkingen maken over de citaten die in deze stu-
die worden gegeven. Ten eerste zal opvallen dat de in het Frans publicerende 
Ricoeur in het Engels wordt geciteerd. De reden hiervoor is dat ik ‘Ricoeur’ 
in Engelse vertaling heb gelezen en alleen bij onduidelijkheden op de Franse 
teksten heb teruggegrepen. De Engelse vertalingen zijn meestal door Ricoeur 
geautoriseerd en heb ik niet verder willen vertalen in het Nederlands om een 
‘vlek op vlek’ effect te voorkomen. Ten tweede zal opvallen dat ik weinig secun-
daire literatuur gebruik en citeer. De literatuur die ingaat op de identiteitsthe-
orie van Ricoeur is mij - zo bleek bij bestudering ervan - veel minder behulp-
zaam geweest om ‘Ricoeur’ te begrijpen dan de werken van Ricoeur zelf, 
waarop ik mij in toenemende mate tijdens mijn studie heb geconcentreerd en 
die uiteindelijk ‘dominant’ zijn geworden. Ten derde zal opvallen dat ik regel-
matig citeer uit literaire fictie. Ik heb met deze citaten de belangrijke gedachte 
van Ricoeur willen illustreren dat ‘literaire fictie de koningsroute is waarlangs 
de werkelijkheid kan worden beschreven’. En dat wil in deze studie zeggen 
‘de werkelijkheid’ die de identiteit van een persoon en een organisatie is.
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2.  Enkele problemen in de benadering van de 
identiteit van katholieke basisscholen in 
Nederland
1.  Inleiding 
De identiteit van een katholieke basisschool lijkt nooit helemaal los te kun-
nen staan van de katholiciteit van de school. Aan die katholiciteit dankt de 
school bijvoorbeeld haar bijzondere status: de katholieke basisschool behoort 
op grond van haar katholieke grondslag tot het bijzonder onderwijs. Maar wat 
die katholiciteit precies betekent voor de identiteit van de school is een veel 
moeilijker vraag. Zeker in onze geseculariseerde tijd, waarin de betekenis van 
een levensbeschouwing, zoals de katholieke, voor veel mensen niet meer dui-
delijk of vanzelfsprekend is. Deze studie wil, zoals in het vorige hoofdstuk is 
benadrukt, geïnteresseerden in de identiteit van katholieke basisscholen een 
visie op identiteit voorleggen die hen kan helpen hun vraag naar de identiteit 
van deze scholen beter te beantwoorden. In dit hoofdstuk zal ik een aantal 
opvattingen over ‘de identiteit van katholieke basisscholen’, zoals die te vin-
den zijn op deze scholen, in de literatuur over het confessionele onderwijs en 
in de media, naar voren halen om een indruk te geven - en niet meer dan dat 
- van enkele problemen aangaande het beantwoorden van de vraag naar de 
identiteit van katholieke basisscholen in Nederland. Vanuit deze indruk zal 
ik vragen formuleren waarop de identiteitstheorie van Ricoeur wellicht een 
antwoord kan bieden. 
De inhoud van dit hoofdstuk is de volgende: in paragraaf 2 worden moge-
lijke reacties gepresenteerd van katholieke basisscholen op de vraag naar de 
betekenis van katholiciteit voor de school en wordt een voorbeeld gegeven 
van de discussie in de media over de identiteit van het katholieke onderwijs. 
In paragraaf 3 worden twee boeken die ingaan op de identiteit van het confessi-
oneel onderwijs gebruikt om een benadering van identiteit in beeld te brengen 
waartegen de identiteitstheorie van Ricoeur zich af zal zetten. In paragraaf 4 
worden vragen verzameld bij de opvattingen over identiteit die in de vorige 
paragrafen zijn besproken. In de loop van deze studie probeer ik deze vragen 
te beantwoorden. Hoewel het grootste deel van deze studie bestaat in een pre-
sentatie en uitleg van de theorie van Ricoeur, zal ik in hoofdstuk 10 de resul-
taten ervan - in alle voorlopigheid - uitdrukkelijk betrekken op de discussies 
over de identiteit van het katholiek basisonderwijs. 
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2.  De betekenis van katholiciteit voor katholieke basisscholen in Nederland
Hoe kunnen Nederlandse katholieke basisscholen reageren als hen de vraag 
wordt gesteld naar de betekenis van de katholiciteit van de school? Ik doe 
in deze paragraaf een poging om daarvan een indruk te geven, welke door 
empirisch onderzoek en reflectie op katholieke basisscholen zal moeten wor-
den aangevuld en ook gecorrigeerd. 
Voor ik op de bovenstaande vraag inga wil ik er op wijzen dat in de reacties 
van scholen ‘identiteit’ en ‘katholiciteit’ soms door scholen als synoniemen 
worden opgevat. De identiteit van de school wordt in dat geval begrepen bin-
nen het aandachtsgebied ‘katholiciteit’. Er zijn echter naast ‘katholiciteit’ ook 
andere aandachtgebieden mogelijk van waaruit scholen kunnen denken over 
hun identiteit, waarvan er sommige ook in de onderstaande reacties zijn terug 
te vinden. In een onderzoek van J. Braster worden een aantal aandachtsge-
bieden genoemd die centraal kunnen staan als scholen denken over de eigen 
identiteit.1 Identiteit kan volgens dit onderzoek door directeuren van katho-
lieke basisscholen verbonden worden met de sfeer die op de school heerst 
(warm, gezellig, harmonieus, vriendelijk), de onderwijskundige inrichting 
(kind-gericht, leerstof-gericht), de leerlingenpopulatie (sociale klasse, de ver-
houding allochtonen/autochtonen, de culturele achtergrond van de alloch-
tone leerlingen), de specifieke pedagogische grondslag (Jenaplan, Montesori, 
Dalton, Vrije school) en de lokale context waarin een school moet functioneren 
(plattelandsschool, dorpsschool, school in probleemwijk, binnenstadschool, 
buurtschool).2 Identiteit wordt door scholen heel verschillend opgevat.
De onderstaande reacties van scholen op de vraag: ‘wat is de betekenis van 
‘katholiciteit’ voor uw school?’, heb ik verzameld door een reeks gesprekken te 
voeren met personen die als identiteitsbegeleider of onderzoeker hebben erva-
ren en gehoord van collega’s hoe in Nederland katholieke basisscholen kunnen 
reageren op de vraag naar de betekenis van hun katholiciteit.3 Deze reacties 
geven een eerste indruk van de betekenis van ‘katholiciteit’ voor Nederlandse 
basisscholen. Aan de hand daarvan zullen, zoals gezegd, vragen worden verza-
meld tegen de achtergrond waarvan ik de theorie van Ricoeur zal bestuderen.
Met ‘een school’ bedoel ik hierna ‘de mensen die samen bepalen wat 
er op de school gebeurt’, zoals directeur en leerkrachten, in samenspraak 
met bestuur en ouders, maar ook de leerlingen. De volgende reacties van 
1 J. Braster: De identiteit van het openbaar onderwijs, Groningen 1996. Hoewel het openbaar 
onderwijs in het boek van Braster centraal staat geeft deze studie ook informatie over katho-
lieke basisscholen. 
2 Ibid., p.260.
3 De informatie over hoe katholieke scholen kunnen reageren op de vraag naar de beteke-
nis van ‘katholiciteit’ voor de school heb ik, onder andere, verkregen in gesprekken met dr. 
Dominique Majoor, drs. Sara Michielsen, dr. Jos Roemer en drs. Kim de Wildt. 
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katholieke scholen in Nederland worden, volgens de door mij geraadpleegde 
personen, gegeven op de vraag naar wat de betekenis is van ‘katholiciteit’ voor 
de school. Allereerst geef ik vijf reacties waaruit blijkt dat ‘katholiciteit’ voor 
scholen geen vraag is en vervolgens drie reacties waarin de vraag naar katho-
liciteit voor de school wél relevant is. 
Ten eerste kan een school stellen: ‘er bestaat op onze school geen vraag aan-
gaande de betekenis van de katholiciteit van de school. De vraag naar de bete-
kenis van onze katholiciteit bestaat voor mensen buiten de school, maar niet op 
onze school. De katholiciteit van de school is geen vraag die onze leerkrachten 
zich stellen en is ook geen vraag voor onze leerlingen en hun ouders’. 
Op de vraag wie dan die ‘mensen buiten de school’ zijn worden de volgende 
personen en instanties genoemd: kleine schoolbesturen, waarin een lid vanuit 
de lokale geloofsgemeenschap zitting heeft dat identiteit op de agenda van het 
bestuur en zo van de school tracht te zetten; de gedelegeerde voor het onder-
wijs vanuit de kerk; onderzoeksinstituten die vragenlijsten opsturen met vragen 
over identiteit, geloof en religiositeit; grote schoolbesturen die een identiteitsbe-
geleider inhuren om gesprekken te voeren over de identiteit van hun scholen. 
Ten tweede en aansluitend op de vorige reactie, kan een school stellen dat zij 
zich niet met katholiciteit bezighoudt omdat ouders andere zaken veel belang-
rijker vinden, zoals de sfeer die heerst op de school en het pedagogische en 
didactische concept van de school. Ouders kijken er bijvoorbeeld naar of een 
basisschool een traditionele vernieuwingsschool is, zoals de Jenaplanschool en 
de Montessorischool, of dat de school ‘ervaringsgericht onderwijs’ of ‘coöpera-
tief leren’ centraal stelt. De identiteit van de school wordt aldus niet gevonden 
in ‘katholiciteit’, maar in ‘iets anders’. Vanuit deze reactie kan de school vervol-
gens aangeven: ‘het ontwikkelen of het verhelderen van onze identiteit door 
na te denken over katholiciteit is niet nodig, want het zit wel goed met onze 
identiteit. We vullen onze identiteit al in op een voor ons bevredigende wijze’. 
Ten derde kan de school op de vraag naar de betekenis van de katholiciteit 
van de school stellen dat het ontwikkelen of verhelderen van de katholiciteit 
van de school niet nodig is gezien de samenstelling van de leerlingenpopula-
tie. Er wordt bijvoorbeeld gezegd: ‘nee, over de betekenis van de katholiciteit 
van onze school hoeven we niet na te denken, want we hebben daarvoor te 
weinig katholieke kinderen’.
Ten vierde kunnen directeur en leerkrachten stellen dat het voor hen hypocriet 
is om te werken aan katholieke identiteit, omdat zij daar niet achter staan. Ze 
voegen daaraan toe: ‘we zijn zelf niet katholiek. We geloven niet (meer) en den-
ken over de betekenis van de katholiciteit van de school dan ook niet verder na’. 
Ten vijfde kunnen directeur en leerkrachten antwoorden dat er geen behoef-
te is om over betekenis van de katholiciteit na te denken omdat de school al 
voldoende aan ‘katholiciteit’ doet. Gesteld wordt bijvoorbeeld: ‘we doen aan 
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godsdienstonderwijs en hebben daar een goede methode voor en we hebben 
elk jaar een kerstviering. Dat vinden we wel genoeg’. 
Maar de vraag naar de betekenis van ‘katholiciteit’ kan voor scholen ook 
relevant zijn. Ik noem drie reacties van scholen waarin deze relevantie naar 
voren komt.
Ten eerste kunnen scholen benadrukken dat zij hun katholieke grondslag als 
een keuze voor kwaliteit beschouwen. Niet zozeer omdat zij ‘katholiek’ direct 
associëren met kwaliteit, maar omdat zij allereerst het alternatief ‘een open-
bare school worden’ opvatten als een keuze voor ‘niets’. De gedachte daarbij 
is dat een bijzondere school een visie heeft die gefundeerd is in een traditie en 
de school wil blijven staan in deze traditie. De suggestie: ‘word toch openbaar 
onderwijs!’, kan door een school als ‘een uitholling van wat men betekenisvol 
vindt’ worden ervaren en daarom als ‘een keuze voor niets’ worden afgewe-
zen. De school wil blijven staan in de traditie waarin zij altijd gestaan heeft. 
Ten tweede kan de school zeggen: ‘katholiciteit is voor ons vanzelfsprekend 
bepalend voor onze school. Het zit, zogezegd, in onze stenen en genen. Over 
katholiciteit hoeven we dan ook niet na te denken: het is er al. We willen op 
school ook geen discussie gaan opzetten over ‘katholiciteit’ omdat die discus-
sie, zo is uit onze eerdere pogingen gebleken, zeer moeizaam verloopt. Dat 
heeft ook te maken met de onduidelijkheid die in deze tijd bestaat over wat 
katholiciteit precies is’. 
Ten derde kan de school de vraag naar de betekenis van de katholiciteit van 
de school opvatten als een vraag naar de verhouding van de school met de 
katholieke kerk. Dan zijn twee reacties mogelijk. De school kan graag samen 
willen werken met de kerk, bijvoorbeeld om goed godsdienstonderwijs te ver-
zorgen. Ook kan contact met de kerk gezocht worden als voor de leerlingen 
een viering wordt georganiseerd. De relatie met de kerk wordt door de school 
positief gewaardeerd. 
Maar ook is het mogelijk dat een school bezwaren heeft tegen de kerk 
en daar geen band mee wil aangaan. De kerk, zo kan de school stellen, legt 
standaarden op waar de school niet aan wil voldoen. De autonomie die de 
school koestert (‘we bepalen zélf wel wat we geloven en hoe we daar vorm aan 
geven!’) loopt door een verbinding aan te gaan met de standaard die de kerk 
stelt gevaar. Voorbeelden van deze standaard zijn: de dag openen met bidden, 
voorlezen uit de Bijbel. Dat kunnen leerkrachten ‘een akelig idee’ vinden. Ook 
kan een school grote moeite hebben met een aantal, steeds naar voren sprin-
gende, opvattingen die de hedendaagse kerk verdedigt, zoals opvattingen 
over anticonceptie, de positie van de vrouw binnen de kerk en homoseksuali-
teit, en daarom geen band met de kerk willen aangaan. 
Tot zover de reacties van Nederlandse katholieke scholen op de vraag naar 
de betekenis van de katholiciteit van de school. Ik wil, om verdere problematiek 
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rondom identiteit in beeld te krijgen, hierna ingaan op discussies over het 
bestaansrecht van het bijzonder onderwijs, zoals deze in de media in Neder-
land regelmatig worden gevoerd.4 De aanname in deze discussies lijkt te zijn 
dat de katholieke school alleen bestaansrecht heeft als aangetoond kan worden 
wat de school ‘zo bijzonder maakt’. Identiteit wordt tot een legitimatiekwestie. 
Deze legitimatie wordt gezocht in het onderscheid van katholieke scholen met 
niet-katholieke scholen.5 De verdediger of woordvoerder van katholieke scho-
len wordt in discussies in de media geconfronteerd met vragen als: toont u mij 
nu eens precies aan waarin u zich als katholieke basisscholen onderscheidt 
van het openbaar onderwijs? Wat is nou eigenlijk zo bijzonder aan katholieke 
scholen? Geeft u mij eens een heldere legitimatie voor de bijzondere status van 
het katholieke onderwijs! Bewijst u mij nu eens dat u ‘echt anders bent’ dan 
openbare scholen! Het antwoord van de verdediger van ‘het katholieke onder-
wijs’ bestaat meestal uit het geven van een aantal voorbeelden die, naar zijn 
(of haar) mening, katholieke scholen ‘bijzonder maken’. Hij zegt bijvoorbeeld: 
Katholieke basisscholen vormen een gemeenschap, waarin de zorg voor 
naasten en dienstbaarheid centraal staan. We stellen als katholieke basis-
school het kind centraal. We bieden veiligheid en geborgenheid. Er is 
op katholieke scholen aandacht voor zwakkeren in de klas. We staan als 
katholieke school in een traditie waardoor we kunnen aangeven ‘waar 
iets vandaan komt’. We zien op katholieke scholen het leven ook als een 
geheim en als een gave. 
De naar ‘de katholieke school’ kritische vragensteller maakt zich intussen 
op voor het schot voor open doel dat hij zal gaan inschieten. Hij zegt op dit 
antwoord: 
Maar dat doen openbare basisscholen óók allemaal! En dat doen sommige 
openbare scholen zelfs veel beter dan sommige katholieke basisscholen! 
Openbare scholen komen óók op voor zwakkere leerlingen. Zij verwon-
deren zich óók over het geheim van het leven en de natuur. Zij bieden óók 
veiligheid en geborgenheid… Wat u zegt is totaal niet onderscheidend! U 
laat niet zien waarom katholieke basisscholen recht hebben op een bijzon-
dere status! 
Ik zal in paragraaf 4 ingaan op dit antwoord én op de bovenstaande reacties 
van scholen op de vraag naar identiteit.
4 Zie bijvoorbeeld het webdebat ‘identiteit katholiek onderwijs’ dat 24 april 2009 is gevoerd 
op initiatief van het dagblad Trouw (www.trouw.nl/onderwijs). 
5 De vraag naar ‘wat onderscheidend is’ stellen niet alleen scholen maar ook andere organi-
saties. Voor veel, zo niet de meeste commerciële bedrijven is bijvoorbeeld de vraag naar iden-
titeit vooral de opgave duidelijk te maken waarin zij zich onderscheiden van andere bedrijven 
die werkzaam zijn in dezelfde branche. Bedrijven willen aan klanten duidelijk maken waarin 
zij beter zijn dan de concurrent en willen zich dus onderscheiden van de concurrent. De vraag 
naar identiteit kan dan een vraag worden naar een (aantrekkelijk) imago, waarmee men zich 
wil ‘positioneren’ in de markt. Zie ook hoofdstuk 10, paragraaf 2.
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3.  Drie benaderingen van de identiteit van het confessionele onderwijs, 
geïllustreerd vanuit de literatuur
Er bestaat een omvangrijke literatuur over de identiteit van confessionele 
scholen in Nederland.6 Dit hoofdstuk (en deze studie) zal deze omvangrijke 
literatuur niet presenteren en er zich dus ook niet uitgebreid toe verhouden. 
Deze studie is immers slechts een voorstudie die een bijdrage aan het gesprek 
over de identiteit van katholieke scholen in Nederland wil voorbereiden 
door de identiteitstheorie van Ricoeur uit te leggen. Dat gebeurt ook door 
een voorbeeld te geven hoe deze theorie voor een uitleg van de identiteit van 
een katholieke school bruikbaar kan zijn7. Uit de omvangrijke literatuur over 
confessioneel onderwijs worden in deze paragraaf drie benaderingen van ‘de 
identiteit van een confessionele school’ gepresenteerd aan de hand van twee 
boeken die beide haaks staan op de identiteitstheorie van Ricoeur. Door het 
grote verschil met het perspectief op identiteit van Ricoeur helpen deze boe-
ken om de betekenis van de theorie van Ricoeur inzichtelijk te maken als een 
interessante visie op wat identiteit is .
Deze paragraaf valt uiteen in drie deelparagrafen. In paragraaf 3.1 wordt 
de opvatting besproken dat de confessionele basisschool een ding is dat, bij-
gevolg, als een ding dient te worden beschreven ‘om te weten wat het is’, dat 
wil zeggen om de identiteit ervan boven tafel te krijgen. In paragraaf 3.2 wordt 
de opvatting besproken dat een levensbeschouwing een dogmatisch geloof in 
de eigen waarheid is en - bijgevolg - naarmate een school zich sterker baseert 
op een levensbeschouwelijke grondslag, deze school meer een dogmatisch 
‘gesloten’ organisatie is. Paragraaf 3.3 behandelt een derde opvatting over de 
identiteit van confessionele scholen die stelt dat een confessionele (katholieke) 
basisschool onderscheidende feiten dient te kunnen noemen om aan te kunnen 
tonen dat zij als bijzondere school bestaansrecht heeft. De identiteit van de 
katholieke basisschool wordt verbonden met de plicht feiten voor te leggen die 
‘hard maken’ dat de school ‘bijzonder’ is. 
6 Op de identiteit van katholieke scholen in Vlaanderen wordt ingegaan in een boek van 
Piet Raes dat ik, ook vanwege de titel, wil noemen: Katholiek of kwaliteit? Over de identiteit van 
een katholieke school, Kapellen: Uitgeverij Pelckmans, 2006. In dit boek wordt de gewenste iden-
titeit van een katholieke school (in Vlaanderen) beschreven volgens een perspectief dat nauw 
verbonden is met het perspectief op ‘de katholieke school’ van de Rooms Katholieke Kerk. Het 
concept identiteit is in dit boek niet zozeer het thema en ook wordt niet ingegaan op de visie 
van katholieke scholen (in Vlaanderen) op de betekenis van de katholiciteit van de school. Paul 
Ricoeur wordt in het boek een keer geciteerd als de auteur ingaat op ‘de kerkelijke traditie 
en het leergezag zoals die doorheen de tijd vorm kregen’ (ibid., pp.44-45). De bereidheid ‘op 
zoek te gaan naar zin en betekenis’ is voor de auteur, net zoals dat in deze studie het geval is, 
een belangrijk uitgangspunt (ibid., p.19.). Interessant zal het zijn om in een vervolgstudie de 
visie op identiteit van Raes en andere auteurs die zich buigen over ‘de identiteit van katholieke 
scholen’, te vergelijken met de visie op identiteit van Ricoeur. 
7 Zie hoofdstuk 10.
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3.1  De katholieke basisschool opgevat als ding 
Met twee voorbeelden uit de literatuur wil ik hierna duidelijk maken hoe de 
identiteit van een school als een ding kan worden benaderd. Eerst ga ik in op 
een studie van Anneke de Wolff en vervolgens op een boek van Henk Vijver. 
De Wolff is pedagoge en geeft in haar boek een vergelijkend overzicht van 
opvattingen over identiteit vanuit Anglo-Amerikaanse en Duitse literatuur, 
waarbij echter weinig plaats is ingeruimd voor literatuur die vanuit een filo-
sofische invalshoek naar het begrip identiteit kijkt. Het laatste geldt eveneens 
voor het boek van de theoloog en ethicus Vijver. Hoewel beide boeken, gezien 
hun insteek, weinig kunnen bijdragen aan deze meer fundamenteel te noe-
men studie naar wat identiteit is, zijn zij goed bruikbaar om een gebruikelijke 
opvatting van het begrip identiteit naar voren te brengen die als vertrekpunt 
kan fungeren om, vanuit Ricoeur, een radicaal andere opvatting over wat iden-
titeit is uit te werken. 
In haar studie Typisch Christelijk? Een onderzoek naar de identiteit van een 
christelijke school en haar vormgeving doet Anneke de Wolff een uitgebreide lite-
ratuurstudie en een empirisch onderzoek naar de relatie tussen het concept 
identiteit en opvattingen over de vormgeving van de identiteit van een christe-
lijke school.8 De Wolff vat, door (kort) te rade te gaan bij de filosofie, de school 
op als een ding, als een object9. Dat is de eerste cruciale, want alles wat volgt 
bepalende, beslissing die in de conceptuele analyse van het begrip identiteit 
wordt genomen. De inhoud die het concept dient te grijpen, zo is bij voorbaat 
duidelijk gemaakt, is een ‘dingachtige’ inhoud. De Wolff concludeert op basis 
van haar analyse van ‘identiteit van een organisatie’ dat de identiteit van een 
school kan worden gedefinieerd als: 
datgene wat de leden van een school met elkaar gemeen hebben (wat geldt 
voor de leden van een school als collectief), wat typerend of kenmerkend is 
voor de school en wat een bepaalde mate van duurzaamheid of continuïteit 
door de tijd kent.10
Deze informatie vergelijkt De Wolff met wat zij op basis van ‘identiteit van een 
object’ al heeft gezegd over identiteit, namelijk identiteit is: 
datgene wat de school tot déze school maakt, oftewel de kenmerkende 
eigenschappen of essentiële kenmerken van deze school die een zekere 
mate van continuïteit kennen. Indien één van deze kenmerkende eigen-
schappen verandert of verdwijnt, is de school niet meer dezelfde school.11 
8 A. de Wolff: Typisch Christelijk? Een onderzoek naar de identiteit van een christelijke school
en haar vormgeving, Kampen, 2000. 
9 Ibid., p.27.
10 Ibid., p.52.
11 Ibid., p.34.
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De Wolff stelt vast dat er één nieuw element is toegevoegd waardoor we uit-
eindelijk, als we beide definities samenvoegen, de identiteit van een school 
kunnen definiëren als:
datgene wat de school tot déze school maakt, oftewel wat de typerende of 
kenmerkende eigenschappen van deze school zijn, wat de leden van de 
school met elkaar gemeen hebben (wat geldt voor de leden van de school 
als collectief) en wat een bepaalde mate van duurzaamheid of continuïteit 
door de tijd kent.12 
Identiteit wordt opgevat als ‘hetzelfde zijn door de tijd’, zoals we ook een ding 
op grond van wat er aan hetzelfde blijft door de tijd een identiteit kunnen 
toekennen. De dingachtige opvatting van identiteit van De Wolff wordt verder 
duidelijk in de stelling dat we over de identiteit van een organisatie kunnen 
spreken zonder in te gaan op de richtinggevende waarden of betekenissen. 
Hoewel volgens De Wolff waarden voor bijna alle organisaties inhoudelijk 
gezien relevant zijn, betekenen deze niets voor het concept identiteit, omdat 
we over de identiteit van een organisatie kunnen spreken zonder noodzakelijk 
te spreken over richtinggevende waarden of betekenissen of over daaraan ten 
grondslag liggende vooronderstellingen. De Wolff benadrukt tevens dat het 
niet vereist te verwijzen naar concreet handelen of naar concreet observeerbare 
zaken, om te kunnen spreken van de identiteit van de organisatie. Concreet 
handelen en concrete observeerbare zaken zijn voor identiteit inhoudelijk 
gezien van belang, maar volgens De Wolff niet in conceptueel opzicht.13 Als 
een organisatie een ding is, lijken deze thesen plausibel. Dingen worden niet 
door ‘richtinggevende waarden of betekenissen’ bepaald en dingen handelen 
uiteraard niet.
Een tweede voorbeeld van hoe identiteit opgevat kan worden als een ding, 
is te vinden in het boek van Henk Vijver: Daarvoor hoef je niet christelijk te zijn. 
Een pleidooi voor pluriforme organisaties. Vijver begint met aan te geven dat iden-
titeit eigenlijk een begrip is dat alleen met personen in verband kan worden 
gebracht: 
Spreken over de (christelijke) identiteit van een organisatie is gebruikma-
ken van een metafoor. Een begrip uit het taalveld over personen (identiteit) 
wordt overgebracht naar het taalveld van organisaties (…) (…) waar het in 
eigenlijke zin niets te maken heeft.14
Organisaties hebben volgens Vijver geen identiteit ‘in de letterlijke zin van het 
woord’: 
12 Ibid., p.53.
13 Ibid., pp.51-52.
14 H. Vijver: Daarvoor hoef je niet christelijk te zijn. Een pleidooi voor pluriforme organisaties, 
Kampen, 2001, pp.52-53.
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Ze hebben bijvoorbeeld geen hart, geen gezicht, net zo min als zij handen, 
voeten, nieren of een lever hebben. (…) begrippen die aan personen ver-
bonden zijn kunnen als beelden op organisaties worden toegepast in de 
mate waarin zij verhelderen wat een organisatie is.15 
Vijver definieert de identiteit van een persoon als: ‘het eigene van hem of haar, 
datgene wat die persoon uniek maakt’.16 Persoonlijke identiteit heeft te maken 
met authenticiteit. Een mens moet zich kunnen verwerkelijken in overeen-
stemming met wat hij ten diepste is. Dat heeft ook te maken met de onaantast-
baarheid van de persoon en met een kern waar anderen vanaf moeten blijven. 
Identiteit moet gerespecteerd worden.17 Er is bij persoonlijke identiteit sprake 
van ‘trouw aan een onveranderlijke kern die je in je draagt’.18 Die kern maakt 
het mogelijk dat een mens op een oppervlakkiger niveau wel veranderingen 
ondergaat, zonder dat hij zichzelf daarbij verliest. 
Het is volgens Vijver een misverstand het begrip identiteit, dat bij perso-
nen thuishoort, als metafoor toe te passen op organisaties. Dat wordt volgens 
Vijver duidelijk bij Hans Groen, die het begrip persoonlijke identiteit, in de 
hierboven beschreven betekenis, toepast op organisaties. Groen neemt aan dat 
organisaties, net zoals personen, een kern hebben die onveranderlijk (constant) 
moet blijven en trouw dient te zijn aan die oorspronkelijke kern. Identiteit gaat 
terug op iets wat al vanaf het begin in de organisatie werkzaam is.19 ‘Oorspron-
kelijk’ betekent hier ‘kijkend naar het verleden’ en meer specifiek: ‘kijkend 
naar de kern zoals de oprichters van de organisatie deze hebben gemaakt’. 
Op deze visie op de identiteit van organisaties heeft Vijver kritiek, omdat 
daarmee begrippen die met het begrip persoonlijke identiteit samenhangen 
worden gebruikt om de identiteit van organisaties te beschrijven. Een vraag 
als ‘waartoe wij op aarde zijn’ kan volgens Vijver wel aan personen gesteld 
worden maar niet aan organisaties. De vraag waarom een organisatie bestaat 
is namelijk volgens Vijver zo simpel te beantwoorden dat het nauwelijks meer 
een vraag kan zijn: 
Een organisatie bestaat omdat mensen op een bepaald moment om wat 
voor reden dan ook vonden dat die organisatie er moest komen en vervol-
gens in hun opzet zijn geslaagd. Een organisatie is een menselijke construc-
tie, hoe je het ook wendt of keert. Daar zit geen diepere betekenis aan vast. 
De kern die een mens in zich draagt, de belofte een bepaalde persoon te 
zijn, bestaat niet voor organisaties.20
15 Ibid., p.57.
16 Ibid., p.57.
17 Ibid., p.58.
18 Ibid., p.60.
19 Ibid., p.60.
20 Ibid., p.61.
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Uit een mensvisie, zo zegt Vijver, komt aldus een conservatieve organisatie-
visie voort.21 Een organisatie is, volgens Vijver, geen mens en heeft geen kern 
die altijd gerespecteerd moet worden. Organisaties verdienen dan ook geen 
zorgvuldige benadering of respect vanwege deze vermeende kern. ‘Respect 
heb je voor mensen, respect heb je niet voor dingen. (…) Mensen mag je niet 
afbreken, organisaties zonodig wel’.22 Een organisatie is volgens Vijver een 
ding, een object dat afgebroken mag worden en dat geen respect verdient. De 
identiteit van een organisatie kan (moet) - bijgevolg - zoals die van een ding 
worden beschreven en dient niet zoals een persoon te worden benaderd (met 
bijvoorbeeld aandacht voor ‘waarden en betekenissen’).
3.2   Een levensbeschouwing opgevat als een dogmatisch geloof in de eigen 
waarheid
Het boek van Vijver is tevens bruikbaar om te illustreren hoe een levensbe-
schouwing vooral als een dogmatisch vasthouden aan bepaalde waarden 
kan worden opgevat. In een uitwerking van het volgende dilemma, dat Vij-
ver de confessionele school voorlegt, wordt duidelijk wat volgens Vijver een 
levensbeschouwing is. Vijver stelt dat de samenleving pluriform is en stelt 
dat daarom ook de school in toenemende mate leerlingen heeft met verschil-
lende levensbeschouwingen. Zo’n pluriforme school mag niet onverschillig 
zijn voor al deze verschillende levensbeschouwingen, maar dient, om alle leer-
lingen recht te doen, ook alle levensbeschouwingen evenveel recht te doen. 
En dat is volgens Vijver alleen mogelijk door géén van deze levensbeschou-
wingen een bijzondere positie te geven. De katholieke of protestantchristelijke 
school met leerlingen van allerlei pluimage (qua levensbeschouwing) dient 
zichzelf als bijzondere school dus op te heffen om alle leerlingen ‘gelijkwaardi-
ge gesprekspartners’ te maken, dat wil zeggen niet meer aandacht te besteden 
aan de achtergrond van één van de gesprekspartners. Een school die daarin 
slaagt noemt Vijver een post-christelijke organisatie. Het alternatief voor deze 
organisatie dat door andere auteurs is voorgesteld, de dialoogschool, is vol-
gens Vijver geen optie: 
De dialoogschool is een school waar de dialoog met andere godsdiensten 
wordt gezocht, maar die tegelijkertijd blijft werken aan de voortgang van 
de christelijke godsdienst. Een dialoog dus binnen de door het christelijk 
geloof gestelde kaders. (…) Weliswaar wordt er met respect gesproken 
over andere levensbeschouwingen en wordt hen ook de nodige ruimte 
geboden, maar het uitgangspunt is en blijft het christelijk geloof. (…) Dat 
wil zeggen er is geen openheid en dialoog op basis van een gelijkwaardige 
21 Ibid., p.62.
22 Ibid., p.63.
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uitgangspositie voor de verschillende godsdiensten en levensbeschouwin-
gen. En dus is er geen echte dialoog.23
Vijver is het eens met Miedema die op grond van deze problematiek ‘de zuil-
school’ en ‘de interreligieuze school’ (die Vijver ‘de pluriforme postchriste-
lijke organisatie’ noemt) de enige twee consistente schoolconcepties noemt als 
het gaat om de wijze waarop men binnen de school aandacht wil geven aan 
levensbeschouwelijke vorming.24 De zuilschool gaat volgens Vijver 
onverkort uit van de waarheid van het eigen geloof, docenten en leerlingen 
komen uit de eigen groep (…) Er wordt binnen een dergelijke school niet 
gesproken van openheid en dialoog en dat is vanuit dit perspectief in ieder 
geval eerlijk te noemen. Men kent maar één waarheid en dat is de eigen 
geloofswaarheid. Niet-christelijke kinderen kunnen eventueel wel welkom 
zijn, maar hun ouders moeten dan accepteren dat zij worden opgevoed in 
het christelijke geloof. 25
En hier zien we dat Vijver een levensbeschouwing ziet als een ‘gesloten’, 
zich buiten iedere dialoog plaatsende verdediger van één waarheid: de eigen 
geloofswaarheid. Dat houdt in dat naar mate een school zich sterker beroept 
op een levensbeschouwelijke grondslag, de school sterker gekenschetst kan 
worden als een organisatie die rigide vasthoudt aan één bepaalde waarheid en 
daarover niet in gesprek wil gaan met andersdenkenden. 
3.3   Legitimatie van identiteit door het opsommen van onderscheidende 
kenmerken
Een derde benadering van identiteit bestaat er in dat identiteit gezien wordt 
als ‘het onderscheid met anderen’. Hierna gebruik ik opnieuw de boeken van 
De Wolff en Vijver om deze benadering te illustreren.
Alleen uitspraken die, volgens degene die ze doet, uniek en typerend zijn 
voor een organisatie zeggen volgens De Wolff iets over de identiteit van de 
organisatie. Dat is ook al gebleken in de definitie van identiteit van de Wolff in 
paragraaf 3.1. De Wolff stelt dat het er niet om gaat dat ieder van deze kenmer-
ken de organisatie op een unieke wijze duiden, maar dat zij tezamen onder-
scheidend zijn.26 Een configuratie kan, in tegenstelling tot een afzonderlijk 
kenmerk, eerder uniek zijn. We kunnen bijvoorbeeld een persoon identificeren 
door meer kenmerken te beschrijven (de configuratie te vergroten) die ieder 
23 Ibid., pp.117-118.
24 S. Miedema: ‘Institutionele en persoonlijke identiteit in pluralistisch perspectief. Over de 
speelruimte voor confessioneel georiënteerd basisonderwijs’, in C. Hermans en J. van Vugt 
(red.): Identiteit door de tijd, Den Haag, 1997, p.157. 
25 H. Vijver: Daarvoor hoef je niet christelijk te zijn. Een pleidooi voor pluriforme organisaties, 
Kampen, 2001, p.119.
26 A. de Wolff: Typisch Christelijk? Een onderzoek naar de identiteit van een christelijke school
en haar vormgeving, Kampen, 2000, p.48.
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op zich genomen voor veel mensen gelden, en die, opnieuw op zich genomen, 
niet-uniek zijn, maar tezamen genomen wél uniek zijn (dat wil zeggen dat zij 
maar bij één persoon op aarde aanwezig zijn).27 
Ook het boek van Vijver stelt het onderscheid met anderen centraal. Dat wordt, 
onder andere, duidelijk als Vijver verwijst naar de pedagoog Miedema, die 
een model opstelt met drie dimensies welke, in een onderlinge wisselwerking, 
de identiteit van een school inhoud geven.28 Vijver zegt over dit model: ‘het 
model brengt duidelijk onder woorden wat door voorstanders gezien wordt 
als het eigene daarvan’.29 ‘Weergeven van het eigene’ moet worden gelezen 
als ‘weergeven van het onderscheid met anderen’. Volgens Vijver dient de 
vraag naar de identiteit van een confessionele school gesteld te worden als een 
legitimatievraag, welke luidt: ‘hoe kan worden aangetoond dat confessionele 
scholen bestaansrecht hebben (waardevol zijn) in een pluralistische én gese-
culariseerde samenleving?’ Een belangrijke vraag voor Vijver is of christenen 
op grond van hun geloof in de samenleving andere dingen doen dan andere 
mensen. Anders geformuleerd: wat is eigenlijk de inhoudelijke legitimering 
voor het bestaan van christelijke maatschappelijke organisaties? Van mensen 
die betrokken zijn bij een christelijke organisatie mag geëist worden: 
dat zij aan iedere geïnteresseerde kunnen uitleggen wat het christelijke 
van de eigen organisatie is en waaraan dat te zien is. (…) Dat betekent dat 
geloofsargumenten, verwoord in geloofstaal, niet toereikend zijn als legiti-
mering. ‘God vraagt het van ons’, of: ‘dat hoort nu eenmaal bij het christe-
lijk geloof’ is niet voldoende als legitimering van christelijke organisaties, 
27 De Wolff stelt ‘typerend’ en ‘onderscheidend’ aan elkaar gelijk. Ik wil hierbij de bedenking 
naar voren brengen dat ‘typerend’ niet hetzelfde is als ‘onderscheidend’. Wat mij typeert kan 
ook anderen typeren. Als dat het geval is onderscheid ik mij met wat mij typeert niet van 
anderen. We zijn bijvoorbeeld allemaal mensen. ‘Dat ik mens ben’ is typerend voor mij, maar 
niet onderscheidend. We kunnen dus zeggen dat (1) als we iets typeren is dit niet noodzakelijk 
onderscheidend en (2) als we iets onderscheiden is dit niet noodzakelijk typerend. Voorbeeld 
van (1): de aarde is een planeet. We typeren hiermee de aarde, maar onderscheiden de aarde 
daarmee niet van bijvoorbeeld Mars. Voorbeeld van (2): ik doe een bod op nummer 263. We 
onderscheiden met dit nummer iets van andere objecten, maar typeren het niet. We hebben 
geen enkele informatie gegeven over wat we willen kopen.
28 H. Vijver: Daarvoor hoef je niet christelijk te zijn. Een pleidooi voor pluriforme organisaties, Kam-
pen, 2001, pp. 28-29. Zie ook S. Miedema: Identiteit tussen inspiratie en engagement, Amsterdam, 
1994. 
29 Vijver bespreekt het model van Miedema en zegt: ‘Met betrekking tot het veld van onder-
wijs wijst hij (Miedema, JD) er op dat je binnen christelijke scholen drie dimensies kunt onder-
scheiden: een organisatorische, een onderwijskundige en een levensbeschouwelijke dimensie. 
Een school is óók een organisatie. Dat betekent dat binnen de school een bepaalde wijze van 
beleid wordt ontwikkeld en dat een eigen cultuur ontstaat. Vervolgens heeft elke school uiter-
aard een visie op wat goed onderwijs is en een praktijk van onderwijs die daar aan gerelateerd 
is. In de derde plaats heeft een christelijke school eigen opvattingen over de wijze waarop 
men in die school met het geloof wil omgaan. Deze drie dimensies werken op elkaar in. Wat 
gewoonlijk de identiteit van een school heet, betreft dan ook niet alleen de levensbeschou-
welijke dimensie’, H. Vijver: Daarvoor hoef je niet christelijk te zijn. Een pleidooi voor pluriforme 
organisaties, Kampen, 2001, pp. 28-29. 
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aangezien dat uitspraken zijn waar een niet-gelovige buitenstaander niets 
mee kan. De legitimering moet gegeven worden in een taal en met behulp 
van argumenten die voor iedereen te begrijpen zijn.30
De vraag aan christelijke organisaties die verwijzen naar hun mission state-
ment, is of zij kunnen aantonen dat ze waarmaken wat ze volgens hun mission 
statement zeggen te zijn en te doen. Vijver stelt: 
Als christelijke organisaties een verhaal hebben te vertellen dan zullen 
ze een dergelijke legitimering maar al te graag willen geven. Met andere 
woorden: met de legitimatie die een christelijke organisatie van zichzelf 
kan geven, staat of valt de geloofwaardigheid van zo’n organisatie als spe-
cifiek christelijke organisatie.31
Een legitimering van de eigen bijdrage van een christelijke organisatie, zoals 
de katholieke school, aan maatschappelijke activiteiten is niet alleen nodig om 
het bestaansrecht van de organisatie duidelijk te maken. Deze legitimering is, 
volgens Vijver, bovendien nodig omdat spreken van ‘een christelijke organi-
satie’ een riskante zaak kan zijn. Een maatschappelijke organisatie houdt zich, 
zoals veel andere organisaties, namelijk bezig met belangenbehartiging. Voor 
een christelijke maatschappelijke organisatie geldt bovendien dat deze zich 
wil laten sturen door wat men ziet als christelijke idealen. Het gevaar daarbij 
is dat niet ieder belang van christenen een christelijk belang is. Het gevaar is 
dat het christelijk geloof als instrument kan worden gebruikt om belangen te 
realiseren die in feite los staan van dit christelijke geloof. Vijver zegt:
Het risico dat maatschappelijke organisaties bij dit alles lopen - en daar 
gaat het mij hier om - is, dat het christelijk geloof zou worden gebruikt 
als een te gerieflijke rechtvaardiging van de belangen van een maatschap-
pelijke groepering. Immers: wie durft die belangen nog aan te tasten als ze 
eigenlijk begrepen dienen te worden als christelijke waarden!32
De christelijke geloofstaal dient echter niet louter strategisch of retorisch 
gebruikt te worden. Vijver geeft enige voorbeelden van dit ‘strategisch gebruik’: 
Christelijke instellingen, bijvoorbeeld op het gebied van het hoger onder-
wijs, blijken de naam ‘christelijk’ te kunnen gebruiken voor, zoals het heet, 
hun positionering op de markt of om zich te verzetten tegen een fusering 
met een andere instelling (…) Het christelijk geloof daarbij als strategisch 
middel gebruiken zonder dat men in staat is duidelijk aan te geven waarin 
het ‘christelijke’ van de eigen instelling schuilt is niet erg geloofwaardig.33 
Resumerend kan gezegd worden dat Vijver benadrukt dat een confessionele 
school moet kunnen uitleggen waaruit het onderscheid met niet-confessionele 
30 H. Vijver: Daarvoor hoef je niet christelijk te zijn. Een pleidooi voor pluriforme organisaties, 
Kampen, 2001, p.22.
31 Ibid., p.23.
32 Ibid., p.26.
33 Ibid., pp.31-32.
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   37 29-6-10   11:52
38
Hoofdstuk 2
scholen bestaat. Zo niet dan heeft deze school geen recht op een bijzondere 
status, ook gezien het misbruik dat door deze scholen van deze status gemaakt 
kan worden. Als we Vijver volgen kan gezegd worden dat de katholieke basis-
school die nadenkt over het belang van katholiciteit voor de eigen identiteit, 
met ‘harde bewijzen’ dient aan te tonen waaruit het belang van de katholieke 
grondslag bestaat of anders de consequentie moet trekken dat zij geen katho-
lieke school meer genoemd kan worden.
4.  Identiteit als probleem: verzameling van vragen 
In deze paragraaf zal in deelparagraaf 4.1 nader ingegaan worden op hier-
boven behandelde reacties van scholen op de vraag naar het belang van de 
katholiciteit van de school. In deelparagraaf 4.2 worden gesprekken over het 
bestaansrecht van het katholieke onderwijs behandeld. In deelparagraaf 4.3 zul-
len de drie opvattingen over identiteit uit de omvangrijke literatuur over de 
identiteit van confessionele scholen naar voren worden gehaald en nader wor-
den beschouwd. Dit alles met het doel vragen te formuleren die een deel van 
de problematiek in beeld brengen rondom de uitleg van de identiteit van de 
katholieke basisschool. 
4.1  Vragen bij de reacties van katholieke basisscholen 
Wat opvalt in de verzamelde reacties van katholieke basisscholen op de vraag 
naar de betekenis van de ‘katholiciteit’ van de school is, ten eerste, dat iden-
titeit - al dan niet impliciet - door scholen kan worden opgevat als een deel 
van wie men is. De school verbindt identiteit bijvoorbeeld met een bepaalde 
opvatting van katholiciteit die men goedkeurt of afwijst. Of de school ver-
bindt identiteit met zaken als het pedagogische en didactische concept van 
de school, ‘de sfeer’, of ‘de samenstelling van de leerlingenpopulatie’, die ook 
slechts delen van de identiteit van de school vormen. Ten tweede valt in de 
reacties van scholen op dat niet alleen identiteit, maar ook de betekenis van 
de katholieke levensbeschouwing kan worden gereduceerd tot enkele delen 
ervan. De katholieke levensbeschouwing wordt bijvoorbeeld verbonden met 
een aantal ‘katholieke thema’s’, zoals katholieke feesten, godsdienstonderwijs 
en de standaarden en moraal van de katholieke kerk. Ook wordt de betekenis 
van ‘katholiciteit’ voor de school gekoppeld aan (en daarmee, zo lijkt het, dik-
wijls volledig afhankelijk gemaakt van) de naar voren springende opvattingen 
over ‘katholiciteit’ van het team, de leerlingen en hun ouders. Ten derde lijken 
de antwoorden van de scholen aan te geven dat ‘katholieken’ niet gewend 
zijn over hun geloof te spreken (en ook niet over een eventueel ‘verdwenen 
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geloof’). Dit in tegenstelling tot bijvoorbeeld ‘protestanten’ die, vanuit hun 
traditie wél gewend zijn over hun geloof te spreken en daar ook eerder toe 
bereid zijn. Dat lukt hen ook veel beter (‘helderder’, ‘explicieter’) dan katho-
lieken. Katholieken blijven ‘vaag’ over hun geloof, kunnen de woorden er niet 
voor vinden en merken of weten dat dikwijls ook zelf. Dat maakt het begrij-
pelijk dat zij zich ongemakkelijk voelen als hen gevraagd wordt expliciet te 
zijn over de betekenis van ‘katholiciteit’. ‘Katholieke scholen’, zo blijkt uit een 
aantal reacties, sluiten het thema ‘geloof’ liever zo snel mogelijk af. Zij lijken 
helemaal niet geïnteresseerd in de katholieke grondslag van de school. De vol-
gende vragen kunnen nu gesteld worden: 
Ten eerste de vraag of het correct is identiteit te verbinden met een deel van 
wie men is. Begrijpt de school de eigen identiteit adequaat door een aantal 
aandachtsgebieden centraal te stellen? 
Ten tweede komt de vraag op hoe we een levensbeschouwing, zoals de 
katholieke, dienen te begrijpen. Dienen we daartoe bepaalde facetten van deze 
levensbeschouwing centraal te stellen? Wordt de katholiciteit van de school 
bijvoorbeeld bepaald door de levensbeschouwelijke achtergrond van het 
team, de leerlingen en hun ouders of de aanwezigheid van een kerstviering en 
de wijze waarop (eventueel) godsdienstonderwijs wordt verzorgd? Of is een 
levensbeschouwing meer dan dat? En wat wil dat zeggen voor een katholieke 
basisschool?
 Een derde vraag is of katholieke scholen werkelijk niet geïnteresseerd zijn 
in de katholiciteit van de school. Heeft deze mogelijke ‘desinteresse’ misschien 
ook te maken met de wijze waarop naar een levensbeschouwing wordt geke-
ken? Of komt de desinteresse die zou kunnen bestaan op deze scholen voort 
uit een ‘katholiek onvermogen’ om helder over levensbeschouwingen te kun-
nen spreken? 
4.2   Vragen bij de discussie over het bestaansrecht van de katholieke 
basisschool
Naast de behandeling van reacties van scholen op de vraag naar hun ‘katholici-
teit’ is in paragraaf 2 ingegaan op gesprekken over de identiteit van het katho-
liek onderwijs die tussen voor- en tegenstanders van dat onderwijs worden 
gevoerd. Gesteld is dat in die gesprekken van de verdediger van het katholiek 
onderwijs soms verwacht - zo niet geëist wordt - dat hij (of zij) ‘ter zake komt’ 
en dat wil zeggen ‘harde gegevens’ op tafel legt die aantonen dat de katholieke 
school ‘anders is dan andere scholen’. Alleen als hij daar in slaagt heeft de 
katholieke school recht op een bijzondere status en dus ‘bestaansrecht’. De ver-
dediger van het katholieke onderwijs lijkt er in deze gesprekken niet in te sla-
gen deze harde gegevens te produceren en komt in een moeilijk parket terecht. 
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Het lijkt er op dat zijn poging de bijzonderheid van het katholiek onderwijs 
aan te tonen als een ‘vaag en wollig verhaal’ kan worden afgedaan. Aan het 
einde van deze studie zal vanuit de theorie van Ricoeur nader ingegaan wor-
den op de eis aan ‘de katholieke basisschool’ om met harde feiten de eigen 
identiteit te legitimeren. Drie vragen zullen daar gesteld worden:
Ten eerste de vraag of identiteit eigenlijk wel te bewijzen is. Dat wil voor de 
katholieke school zeggen: kan deze met harde feiten aantonen dat zij op grond 
van de katholieke grondslag bijzonder is? Is dat ‘hoe dan ook’ wel mogelijk? 
De stap die gemaakt zal worden in deze studie is die van een uitleg van iden-
titeit door gegevens of feiten naar de uitleg van identiteit door betekenis. Deze 
studie zal laten zien dat identiteit met betekenis is verbonden en dat betekenis 
geen gegeven is dat als een feit kan worden gepresenteerd, waardoor ook de 
katholieke grondslag, in zoverre die betekenis heeft voor de school, niet als 
een reeks feiten of gegevens kan worden voorgelegd. Een gevolg zou kunnen 
zijn dat de betekenis van de katholiciteit voor de school niet aan personen die 
deze betekenis betwijfelen kan worden aangetoond, omdat bewijsmateriaal 
(dat bestaat uit deze feiten of gegevens) niet te vinden is. 
Ten tweede dringt zich de vraag op hoe betekenis kan worden uitgelegd. Het 
is namelijk niet zo dat er niets te zeggen valt over het bijzondere van de katho-
lieke basisschool. De fundamentelere vraag die eerst gesteld moet worden en 
die in deze studie veel aandacht zal krijgen is: wat is eigenlijk betekenis? 
Ten derde kan, als we naar de indruk kijken die gegeven is van de gesprek-
ken tussen voorstanders en tegenstanders van ‘katholiek onderwijs’, de vraag 
gesteld worden welk perspectief mag worden verwacht van de gesprekspart-
ners als duidelijk is geworden dat identiteit van doen heeft met uitleggen van 
betekenis. 
4.3  Vragen bij de opvattingen over ‘identiteit’ in de literatuur
In deze laatste deelparagraaf wil ik vragen stellen bij de in paragraaf 3 bespro-
ken drie opvattingen over identiteit, die in de gepresenteerde literatuur over 
de identiteit van het confessionele basisonderwijs te vinden zijn: ten eerste de 
opvatting dat identiteit van de katholieke basisschool als een ding kan wor-
den omschreven, ten tweede de gedachte dat een levensbeschouwing (zoals 
de katholieke) zich noodzakelijk kenmerkt door een dogmatisch geloof in een 
eigen gelijk en ten derde de opvatting dat de katholieke basisschool alleen 
door het geven van onderscheidende kenmerken recht heeft op haar ‘bij-
zondere status’. Deze drie opvattingen sluiten deels aan bij wat eerder in dit 
hoofdstuk over identiteit is gezegd, waardoor ook de onderstaande vragen 
een overlap hebben met al eerder gestelde vragen. Door in te gaan op de drie 
opvattingen over identiteit die zijn geïllustreerd aan de hand van literatuur 
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over de identiteit van het confessionele onderwijs kunnen eerder gestelde vra-
gen echter wat anders worden geformuleerd en daardoor inzichtelijker wor-
den gemaakt. 
De hoofdvraag die het onderzoek van De Wolff oproept is of het juist is 
om (de identiteit van) een organisatie louter als een object - als een ding - te 
beschrijven. Deze vraag roept een aantal andere vragen op. 
Ten eerste de vraag of ‘de identiteit van een christelijke school’, zoals De 
Wolff aanneemt, net zoals een ding, relatief onafhankelijk is van de dagelijk-
se praktijk van de school. Of wordt (de identiteit van) een basisschool mede 
bepaald door de specifieke context van een school en door de wijze waarop de 
school in praktijk functioneert? 
Een tweede vraag is of de identiteit van een confessionele school door de tijd 
grotendeels gelijk blijft, zoals een ding dat doet. Of is de identiteit van de con-
fessionele school (door de tijd) in ontwikkeling? Is identiteit geen ding maar 
een ‘dynamisch concept’? 
Een derde vraag bij het onderzoek van De Wolff is of de identiteit van een 
organisatie beschreven kan worden los van ‘de waarden en betekenissen’ van 
de mensen die er mee verbonden zijn. Kan een beschrijving van een organisa-
tie om een normatieve evaluatie heen? 
Een vierde vraag, die met name naar voren is gekomen bij de bespreking 
van het boek van Vijver, is: wat is eigenlijk een levensbeschouwing? Dat is 
voor de identiteit van katholieke basisscholen, die zich verhouden tot de 
katholieke levensbeschouwing, een relevante kwestie. Is een levensbeschou-
wing, zoals Vijver aanneemt, een zich buiten iedere dialoog plaatsende verde-
diger van één waarheid: de eigen geloofswaarheid? Is een levensbeschouwing 
voor een school noodzakelijk een absolute waarheid die wordt overgedragen 
op de leerlingen? Of begrijpen we een levensbeschouwing beter als we deze 
opvatten als een dynamiek, en dat wil ook zeggen: als een ‘openheid voor ande-
ren’? Is een levensbeschouwing, paradoxaal, wellicht ook een open gesprek 
met ‘andere opvattingen’, ‘andere levensbeschouwingen’ (die zich aandienen 
op een katholieke basisschool)? In deze studie zal middels het begrip traditie 
op deze vragen worden ingegaan. Een vraag daarbij zal zijn: wat is een traditie 
en wat is het belang van ‘traditie’ voor de identiteit van een organisatie, zoals 
de katholieke basisschool? 
Een vijfde vraag vanuit de bespreking van het boek van Vijver is of identi-
teit door een opsomming van ‘gegevens’ en ‘feiten’ kan worden bewezen. Deze 
vraag is al gesteld in paragraaf 4.2.
De zesde vraag, waarmee ik dit hoofdstuk afsluit, is of de identiteit van een 
confessionele organisatie alleen of vooral met de levensbeschouwing te maken 
heeft? Of is identiteit óók pedagogisch en onderwijskundig van aard? En wat 
is de relatie tussen levensbeschouwing, pedagogiek en onderwijskunde, als 
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aangenomen wordt dat de identiteit van een basisschool met al deze dimen-
sies te maken heeft? Of moeten we een heel andere benadering kiezen en iden-
titeit niet uitleggen vanuit een aantal aandachtsgebieden (en daarmee al vooraf 
inkaderen), maar veel ‘breder’ opvatten? En wat is dat dan: ‘identiteit breder 
opvatten’?
 De bovenstaande vragen kunnen als een leidraad worden gebruikt om te 
begrijpen hoe de identiteitstheorie van Ricoeur, die op de meeste van deze vra-
gen ingaat, relevant kan zijn om inzicht te verkrijgen in de problematiek van 
de identiteit van katholieke basisscholen. Deze antwoorden zullen zich in de 
loop van deze studie ontvouwen en kunnen in hoofdstuk 10 het meest expli-
ciet gevonden worden. Het volgende hoofdstuk begint met de bespreking van 
de identiteitstheorie van Ricoeur, welke een vanuit de geschiedenis van de 
filosofie doordacht inzicht zal bieden in wat identiteit is.
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3. Identiteit en betekenis 
1.  Inleiding
In dit hoofdstuk wordt een begin gemaakt met de presentatie van de identi-
teitstheorie van Paul Ricoeur. Vanaf dit hoofdstuk zal duidelijk worden wat, 
volgens Ricoeur, persoonlijke identiteit is, om van daaruit na te gaan hoe de iden-
titeit van een organisatie kan worden verhelderd. Als de op personen gerichte 
identiteitstheorie van Ricoeur wordt behandeld zal regelmatig de vraag opko-
men of wat over identiteit gezegd wordt ook geldt voor organisaties. Dát er gro-
te verschillen zijn tussen personen en organisaties is op voorhand al duidelijk. 
Ik geef enkele voorbeelden: personen hebben gedachten en gevoelens, maar 
hebben organisaties die eigenlijk wel? Organisaties lijken opgevat te kunnen 
worden als dingen die ‘functioneel’ producten en diensten leveren. Personen 
zullen we nooit als zulke ‘dingen’ opvatten, tenzij we daarmee willen zeggen 
dat zij ‘zichzelf hebben verloren’. Deze en andere verschillen tussen personen 
en organisaties zullen na de behandeling van de identiteit van personen wor-
den besproken. Dit uitstel houdt echter niet in dat in de komende hoofdstuk-
ken uitsluitend op de identiteit van personen zal worden ingegaan. Regelmatig 
zullen hierna voorbeelden worden gegeven die dat wat gezegd wordt over de 
identiteit van personen betrekken op organisaties. 
In dit hoofdstuk wordt aldus begonnen met een lange, maar noodzakelijke 
voorbereiding op het thema ‘de identiteit van een organisatie’ (hoofdstuk 9) en 
met een nog wat langere voorbereiding op het thema ‘de identiteit van de katho-
lieke basisschool’ (hoofdstuk 10). De inhoud van dit hoofdstuk is de volgende: 
in paragraaf 2 wordt er op gewezen dat mensen bijzondere wezens zijn, namelijk 
wezens die betekenis verstaan. Nadenken over de identiteit van mensen (en de 
organisaties die zij vormen) wil daarom zeggen dat we óók dienen na te den-
ken over wat betekenis is en over hoe mensen betekenis verstaan. In paragraaf 
3 wordt ingegaan op de identiteit van de mens op het hierboven genoemde 
‘niveau van de beschrijving’. De identiteit van een persoon wordt op dit niveau 
als een te beschrijven ding opgevat. In paragraaf 4 wordt, in drie deelparagrafen, 
duidelijk gemaakt waarom de beschrijving van de identiteit van een persoon 
als een ding onvolledig is. Daarnaast en daarmee verbonden wordt besproken 
dat door een dingachtige opvatting van de mens wie iemand is wordt vergeten. 
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2.  De identiteit van dingen, dieren en mensen
Het begrip identiteit betrekken op dingen en op dieren is weliswaar ongebrui-
kelijk, maar goed mogelijk als we identiteit opvatten als ‘wat iets is’. Door een 
vrij grof onderscheid te maken tussen dingen, dieren en mensen zal in deze 
paragraaf een vertrekpunt gecreëerd worden om, enerzijds, na te gaan in hoe-
verre de identiteit van een mens als ding kan (en ook moet) worden beschreven 
en, anderzijds, te laten zien dat een louter ‘dingachtige’ benadering van de 
identiteit van een mens niet voldoet, want zeer onvolledig is. Het begrip ‘bete-
kenis’ zal daarbij worden geïntroduceerd. Achtereenvolgens ga ik hierna in op 
de identiteit van dingen, dieren en mensen. 
1. De identiteit van dingen. Dingen zitten eenvoudiger in elkaar dan levende 
wezens. Dingen kenmerken zich doordat zij vanuit zichzelf onveranderlijk zijn. 
Dingen groeien niet vanuit zichzelf. Ze bewegen niet vanuit zichzelf. Dingen 
leven niet. Dingen zijn dingen omdat ze ‘dood’ zijn. Dat sluit niet uit dat ze ver-
anderen, bijvoorbeeld door invloeden van buitenaf. ‘Slijtage’ die zal optreden 
kan bijvoorbeeld vrij nauwkeurig worden ingeschat en als kenmerkend voor het 
ding worden beschreven. We kunnen bijvoorbeeld zeggen: ‘deze koelkast gaat 
ongeveer twaalf jaar mee’, of: ‘deze gletsjer is over vijfentwintig jaar gesmolten’, 
of: ‘het dak van het gebouw is over tien jaar aan vervanging toe’. De beschrijving 
van kenmerken, zoals gewicht, vorm, afmetingen, materiaal en fragiliteit, maakt 
het mogelijk om de identiteit van een ding te duiden. Een beschrijving van de 
functie van het ding dient bij gebruiksvoorwerpen te worden toegevoegd om 
deze dingen adequater te beschrijven. De identiteit van een ding, zo is de con-
clusie die ik hier trek, kan door een opsomming van kenmerken vrij volledig 
worden vastgesteld. We weten door deze beschrijving ‘wat we voor ons heb-
ben’. De identiteit van een ding wordt duidelijk door een beschrijving.
2. De identiteit van dieren. Kunnen wij een dier zoals een ding beschrijven 
en door deze beschrijving te weten komen wat ‘de identiteit’ van het dier is? 
Een dier is op te vatten als een ding door het bezit van een stoffelijk lichaam. 
Een dier heeft bepaalde afmetingen, een vorm, een gewicht en een kleur, die 
precies zo beschreven kunnen worden alsof men een ding beschrijft. De iden-
titeit van een dier is tegelijkertijd radicaal anders dan die van een ding. Uiter-
aard: een dier leeft. Wat is er over dat leven te zeggen? Allereerst dat het dier 
een ontwikkeling doorloopt. Dieren worden geboren en ontwikkelen zich 
tot volwassen dieren. Die ontwikkeling is te achterhalen en kan op dezelfde 
wijze beschreven worden zoals een ding door een opsomming van gegevens 
beschreven kan worden. Ten tweede houdt ‘leven’ voor een dier in dat het een 
bewustzijn bezit waarmee het ‘vanuit zichzelf’ reageert op zijn omgeving. Het 
bewustzijn van dieren lijkt te kunnen worden gekend en beschreven door het 
gedrag van de soort te bestuderen. Dieren van dezelfde soort zullen in sterke 
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mate hetzelfde gedrag vertonen onder dezelfde omstandigheden. Kennis van 
het gedrag van de diersoort maakt het aldus mogelijk met grote zekerheid te 
voorspellen hoe ieder individueel exemplaar zich zal gedragen onder verschil-
lende omstandigheden. Op grond van deze kennis kan het bewustzijn van het 
dier - zo wordt hier aangenomen - indirect worden gekend en beschreven. 
Bewustzijn is instinct, en instinct kan worden gekend. Het lijkt dus mogelijk 
een dier, inclusief zijn instinctmatige bewustzijn, zoals een ding te beschrijven 
en daardoor de identiteit van het dier afdoende te kennen. 
3. De identiteit van mensen. De identiteit van de mens lijkt minder eenvoudig 
vast te stellen dan die van een ding en dier, zoals blijkt uit de worsteling van 
mensen met vragen als ‘wie ben ik?’ en ‘wat is de bedoeling van mijn leven?’. 
Ik geef hierna een eerste en ‘nog niet verder doordachte’, dat wil zeggen ‘naïe-
ve’ indruk van de identiteit van de mens, door een vergelijking te maken met 
wat hierboven is gezegd over de identiteit van dieren en dingen. 
Wat mensen doen wordt niet, zoals dat bij dieren het geval lijkt te zijn, 
(volledig) bepaald door een instinct. Mensen onderscheiden zich van dieren 
doordat hun bewustzijn andere kwaliteiten heeft. De mens is geen exemplaar 
van een soort, maar is een persoon. We spreken dan ook niet van ‘de persoon 
van een soort’, maar alleen van ‘een exemplaar van een soort’. Persoonlijk wil, 
onder andere, zeggen: ‘op zichzelf staand’, ‘los van de soort’. Mensen kunnen, 
veel meer dan dieren, hun gedrag bijstellen of veranderen. Zij kunnen een ini-
tiatief nemen dat hun leven ingrijpend verandert, waardoor zij ‘iemand anders 
worden’. De mens wordt niet alleen gedreven door zijn instinct, maar is ook 
vrij. Door zijn vermogen betekenis toe te kennen aan zijn activiteiten vertoont 
de mens geen gedrag, maar handelt de mens. Handelen kan gedefinieerd wor-
den als: ‘iets doen met een bepaalde bedoeling’. Die bedoeling heeft betekenis. 
Ik ga hierna op die betekenis nader in aan de hand van een aantal citaten. Het 
verschil tussen dieren en mensen beschrijft Paul van Tongeren als volgt:
Het verschil tussen mens en dier, tussen menselijk eten en dierlijk vreten, 
tussen het vrijen van mensen en het paren van dieren, tussen het spreken 
van mensen en de wijze waarop dieren communiceren en tussen al die 
andere menselijke handelingen enerzijds en hun dierlijke equivalenten 
anderzijds, is dit: betekenis. Mensen zijn een bepaald soort dieren, nl. de 
soort die zich kenmerkt doordat ze betekenissen verstaan en te verstaan 
geven. Zonder die laag van de betekenis is er geen menselijkheid. Neem 
de orde van de betekenis weg en mensen zijn niet meer te onderscheiden 
van dieren.1 
Roger Scruton wijst op het verschil tussen mensen en dieren als hij ingaat op 
de betekenis van ‘naakt zijn’ in de schilderijen van Titiaan:
1 P. van Tongeren: ‘Ethiek en Traditie’, in Tijdschrift voor Filosofie 58/1996, p.89.
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In de naakten van Titiaan treffen we, behalve het lichaam van een vrouw, 
ook een schoothondje, wiens ogen geen schaamte kunnen oproepen. Hon-
den beseffen niet wat het is om naakt te zijn, en hun kalme onbeschaam-
baarheid tegenover de aanblik van menselijk vlees herinnert ons eraan hoe 
verschillend de menselijke gestalte in hun ogen en in de onze is.2 
En ook Ricoeur kan hier geciteerd worden: 
Het is iets heel anders om de aanwezigheid van een omgeving waar te 
nemen en daar intuïtief op te reageren, dan deze omgeving te domineren 
door de betekenis ervan te achterhalen.3
‘Betekenis’ is het begrip dat centraal staat als in deze studie nagedacht wordt 
over de identiteit van personen en organisaties. Het menselijke bewustzijn - 
dat ook ‘actief is’ binnen organisaties - opent een betekenisvolle wereld, in 
tegenstelling, zo nemen we hier aan, tot het bewustzijn van een dier.4 Het is 
door het vermogen betekenis te verstaan dat de mens zich van (de betekenis 
van) zichzelf bewust kan worden. Identiteit expliciteren is daarom op te vatten 
als een manifestatie van zelfbewustzijn. Een mens die geen betekenis ervaart, 
die geen zelfbewustzijn heeft, is dan ook moeilijker te onderscheiden van een 
2 R. Scruton: ‘Werkelijke afwezigheid’, in Nexus Nummer 49, 2007, p.63.
3 Ricoeur zegt: ‘It is one thing, it says, to receive the presence of things, it is another to deter-
mine the meaning of things. To receive is to give oneself intuitively to their existence; to think 
is to dominate this presence in a discourse which discriminates by denomination and connects 
in articulate phrasing’, P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, p.19.
4 De aanname dat dieren zo radicaal verschillen van mensen als in deze paragraaf wordt 
aangenomen kan, meen ik, met goed recht betwijfeld worden. Adriaan Morriën wijst er op 
dat ‘ziel’ van oorsprong niet veel meer dan ‘adem’ betekent. Hij stelt: ‘lag de gevolgtrekking 
niet veel meer voor de hand dat mens en dier ‘ademgenoten’ zijn en zouden wij, om die reden 
alleen al, dieren niet als onze gelijken en naaste moeten beschouwen en eerbiedigen …’, A. 
Morriën: Plantage Muidergracht, Amsterdam, 1988, p.314. Wellicht zijn mensen en dieren vooral 
zielsverwanten? Het is echter niet de bedoeling om in deze paragraaf een adequaat beeld te 
geven van dieren, maar om (vanuit een aantal ‘eerste gedachten’ over dieren) ‘betekenis ver-
staan’ als hét kenmerk van de mens naar voren te brengen. Ongetwijfeld is het zo dat dieren 
‘menselijker’ zijn dan in deze paragraaf wordt verondersteld. Vele voorbeelden van het gedrag 
van, voornamelijk, hogere diersoorten maken dit duidelijk. Ik wil, om dieren meer recht te 
doen, daarvan één voorbeeld geven. Olifantverzorger Pieter van der Valk van Dierenpark 
Emmen vertelt: ‘In de theepauze werd ik gebeld door de telefoniste dat er een olifant in de 
greppel lag. Het bleek onze oudste te zijn, Annabel. Ik dacht: hoe is het mogelijk? Bezoekers 
vertelden ons dat twee jonge mannetjes aan het stoeien waren en één derde olifant één van die 
twee een duw heeft gegeven. Die viel weer tegen Annabel aan, die dicht bij de rand stond. Zo 
is ze er in gevallen, op haar rug, met de poten omhoog. Ze probeerde wel overeind te komen 
maar dat lukte haar in haar eentje niet. Urenlang zijn we met een shovel en uiteindelijk met 
een hijskraan bezig geweest om haar weer overeind te krijgen. Toen dat ’s avonds eindelijk 
was gelukt, zat er geen beweging meer in haar poten. Een olifant die niet meer op haar benen 
kan staan, die moet je laten inslapen. Toen de plek van Annabel in het hok ’s nachts leeg bleef 
werden de andere olifanten onrustig. Ze voelden dat het niet goed was. Swe San Htay, een 
Birmese olifant met wie Annabel het meest omging, klopte ik ’s morgens op de slurf. Ze rook 
de geur van Annabel bij mij, maar zag Annabel nergens meer. Ze begon te piepen en daarna 
zag ik een heel grote traan rollen. Dat greep me wel aan. Hebben we samen een traantje weg-
gepinkt. Ja, het heeft een grote impact op de kudde’, in Intermediair, 12 maart 2009, p.58. Zie 
voor andere voorbeelden van ‘menselijk’ gedrag van dieren: F. de Waal: Van Nature goed. Over 
de oorsprong van goed en kwaad in mensen en andere dieren, Amsterdam, 1996. 
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dier. Een dergelijk mens, zoals misschien de ernstig demente mens is, kunnen 
we een mens noemen die het niet meer lukt om mens te zijn. Bij de demen-
te mens lost het bewustzijn en daarmee de persoonlijke identiteit, langzaam 
maar onherroepelijk op in aangetaste hersencellen. De triestheid die wij kun-
nen ervaren bij een ontmoeting met ‘een mens die geen persoon meer is’ wordt 
veroorzaakt doordat wij beseffen dat het hem niet meer lukt een mens te zijn, 
terwijl hij toch paradoxaal, en dat is ook het trieste, een mens blijft.
Mensen, zo is de conclusie, zijn ‘betekeniswezens’. Maar wat is eigenlijk 
‘betekenis?, zo is opnieuw de vraag. ‘Betekenis verstaan’, zo kan op deze 
plaats alleen maar gezegd worden, is het zich op een menselijke wijze bewust 
zijn van ‘iets’ (wat dat verder ook moge betekenen).
3.  Identiteit als ding beschreven
De vraag naar onze persoonlijke identiteit beantwoorden, zo lijkt al vastge-
steld te kunnen worden, houdt in dat we onszelf als betekeniswezens dienen 
‘uit te leggen’. In de identiteitstheorie van Ricoeur zal blijken dat we daarvoor 
twee dingen moeten doen. Ten eerste dienen we een uitleg te geven van de 
betekenis die we verstaan in ons leven. We moeten - vanuit een ‘metaniveau’ 
- betekenis geven aan alle betekenis die we (hebben) verstaan. Ten tweede - en 
dat is een veel moeilijker te begrijpen gedachte - dienen we de vraag te stellen 
wie het is die deze betekenis uitlegt. Aan deze dubbele taak, die ik hier alleen 
kort kan noemen, gaat nog iets vooraf. Ricoeur laat zien dat onze identiteit ook 
een ‘dingachtige component’ heeft, die los van betekenis kan en moet worden 
beschouwd. Wat de inhoud is van deze dingachtige component wordt bespro-
ken in deelparagraaf 3.1. In deelparagraaf 3.2 zal vervolgens duidelijk worden 
dat door personen en organisaties te benaderen als dingen, de identiteit ervan 
nog zeer onvolledig in beeld komt.
3.1  De identiteit van mensen als ding beschreven
De mens, zo kan vastgesteld worden, is óók een ding op grond van de stoffe-
lijkheid van zijn lichaam, die de biologische basis van de mens vormt. Als de 
mens deels een ding is, moeten we dat deel ook als zodanig beschrijven als we 
nadenken over de identiteit van de mens. Deze ‘dingachtige’ beschrijving is het 
eerste niveau van een uitleg van identiteit dat Ricoeur onderscheidt, naast de 
daarop volgende twee ‘betekenisniveaus’ (‘vertellen’ en ‘verantwoordelijkheid 
nemen’).5 Het stoffelijk lichaam van de mens heeft een aantal kenmerken, bij-
voorbeeld bepaalde afmetingen, een vorm, een gewicht, een kleur, een bepaalde 
5 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.20.
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samenstelling (water, bloed, bot- en spier- en zenuwweefsel), een lengte, een 
gewicht, een huidskleur, een leeftijd en vrouwelijke of mannelijke geslachts-
kenmerken en een genetische code.6 Al deze en de vele andere kenmerken die 
kunnen worden beschreven, kenmerken de mens als ding. Voor organisaties, zo 
kunnen we vermoeden, geldt dit eveneens. We kunnen bijvoorbeeld de grootte 
van het bedrijfspand beschrijven, het aantal werknemers noemen, een opsom-
ming geven van omzetcijfers en aangeven wat de organisatie produceert of 
welke diensten zij aanbiedt. Al deze gegevens laten zien wat een organisatie 
(als ding) kenmerkt en zeggen aldus iets over de identiteit van de organisatie. 
Een dingachtige beschrijving van identiteit is niet alleen noodzakelijk om 
recht te doen aan het ding dat een persoon en een organisatie ook is. Deze 
beschrijving dient tevens om een persoon of een organisatie te identificeren. 
‘Identificatie’ kan tot stand komen op grond van een dingachtige beschrijving. 
Ricoeur stelt dat identificatie ‘de mogelijkheid is iemand als hetzelfde, of beter 
gezegd als dezelfde, te herkennen’.7 ‘Identificatie’ wil zeggen dat we iets onder-
scheiden van andere dingen. Een persoon en ook een organisatie kan alleen door 
ons opgemerkt worden als deze kan worden onderscheiden van zijn omgeving, 
dat wil zeggen, door het als ding te lokaliseren tussen ‘alle andere dingen’.8 ‘Iden-
tificatie’ is daarom noodzakelijk om een verder inzicht in de identiteit van mensen 
mogelijk te maken.9 Ricoeur bespreekt de wijze waarop de formele identificatie 
van een persoon tot stand komt, dat wil zeggen de wijze waarop het mogelijk is 
een persoon als deze persoon te herkennen.10 Op drie manieren is dat mogelijk. 
Ten eerste kan een persoon geïdentificeerd worden door een verzameling te cre-
eren met maar één lid. Ricoeur geeft als voorbeeld ‘de eerste man op de maan’. 
Onder deze manier om iemand te identificeren valt tevens de beschrijving van 
‘uiterlijke kenmerken’ van deze persoon, welke ‘een verzameling met één lid’ 
kan creëren. Ten tweede kunnen we iemand identificeren door hem of haar een 
naam te geven, dat wil zeggen door een bepaalde fonetische verbinding te kop-
pelen aan een bepaalde persoon op ieder moment dat deze persoon verschijnt. 
Ten derde door een persoon aan te wijzen door een persoonlijk voornaamwoord 
(jij, hij), of een aanwijzend voornaamwoord (die) te gebruiken of, en dat geldt 
voor personen die we niet ‘met onze vinger kunnen aanwijzen’, door ‘tijd en 
plaats’ aan te duiden (de persoon die hier een uur geleden was). 
6 Ricoeur stelt: ‘one’s genetic make-up, which is immutable from the birth to the death of an 
individual, the biological basis of his identity’, P. Ricoeur: Memory, History, Forgetting, Chicago, 
2004, p.165.
7 ‘It is along this path of identifying reference that we encounter the person for the first 
time (…). At this elementary stage, identifying is not yet identifying oneself but identifying 
“something”, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.27. 
8 Ibid., pp.29-30. 
9 En dat is meestal ook de reden waarom we iets identificeren. Ricoeur stelt: ‘we individual-
ize with a view to describing more’, Ibid., p.28. 
10 Ibid., p.28.
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Als identificatie door een beschrijving van het ding dat een persoon is tot 
stand komt, geeft deze identificatie tevens informatie over ‘wat iets is’ en daar-
mee een inhoudelijk antwoord op de vraag naar de identiteit van deze persoon 
(of organisatie) in zoverre deze een ding is. Hoe meer we beschrijven, hoe meer 
kenmerken we opsommen, hoe duidelijker we ‘het ding’ dat een persoon en 
organisatie ook is, in beeld zullen brengen. 
3.2  De onvolledigheid van een dingachtige benadering
De hierboven beschreven dingachtige benadering van de identiteit van men-
sen geeft allerlei informatie over een persoon, bijvoorbeeld over zijn uiterlijk. 
Maar deze gegevens, ook al zijn ze nog zo ‘compleet’, laten niet zien wie hij 
of zij nou eigenlijk is. Voor organisaties geldt dat eveneens. Dit kan met een 
voorbeeld worden geïllustreerd. De auteur Tonnus Oosterhoff beschrijft een 
camping (welke we kunnen opvatten als een organisatie) als hij zegt: 
Nu zou ik graag (op dit onmogelijke punt in mijn tijd) opsommingen 
maken. Alles wat aan de zintuigen verschijnt in lange rijen noemen. Dus 
hier op camping De Hullekamp het hele terrein verslaan, te beginnen bij 
het uitzicht op de ingang. Dan de indeling, al de wegen, paden en paad-
jes. Vervolgens alle caravans, van buiten en binnen. Hoe ze de zon vangen 
op elk uur van de dag, alle uitzichten door alle ramen. Hoe ze geschoord 
staan, hun stroomverbruik (…) ook de administratie, inhoud kampwinkel, 
temperatuur en samenstelling van het zwemwater.11
Als we camping De Hullekamp door deze opsomming van gegevens leren 
kennen, weten we al heel wat over de camping, maar nog steeds niet wat 
voor camping het eigenlijk is. De sfeer op de camping, die bijvoorbeeld een 
vriend die er gekampeerd heeft inzichtelijk kan maken, blijft onbekend door 
deze opsomming van gegevens. Echter: deze beschrijving zegt toch iets over 
de organisatie en heeft dus betekenis? Kan betekenis, in tegenstelling tot wat 
hierboven is beweerd, toch worden beschreven op dezelfde wijze zoals dingen 
kunnen worden beschreven? Wat het grote verschil is tussen de betekenis die 
een dingachtige beschrijving heeft en de daarvan te onderscheiden betekenis 
die de mens als betekeniswezen kan verstaan, kan ik op deze plaats nog niet 
duidelijk maken. Wel kan ik van dit verschil een indruk geven aan de hand 
van twee voorbeelden. 
Het eerste voorbeeld vind ik door terug te gaan naar het in paragraaf 2 
gegeven citaat. Het naakte lichaam in een schilderij van Titiaan kan als een 
ding worden beschreven, namelijk door het opnoemen van uiterlijke kenmer-
ken (afmetingen, kleuren, soort figuren die geschilderd zijn, etc.). De betekenis 
van zo’n dingachtige beschrijving is echter een heel andere dan de betekenis 
11 T. Oosterhoff: Kan niet vernietigd worden, Amsterdam, 1996, p.106.
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van de schaamte die mensen kunnen voelen als ze naakt zijn, welke het schil-
derij ook laat zien. Deze laatste betekenis kan niet door een beschrijving van 
(uiterlijke) kenmerken worden uitgedrukt. Deze laatste betekenis is de beteke-
nis die Ricoeur op het oog heeft als hij in zijn identiteitstheorie de identiteit 
van de mens verbindt met betekenis. 
Het tweede voorbeeld waarmee ik een verschil tussen een dingachtige 
benadering van identiteit en een benadering die betekenis centraal stelt wil 
illustreren is het volgende: als van allochtone Nederlanders verwacht wordt 
dat zij zich ‘identificeren met Nederland’ lijkt aan hen gevraagd te worden 
zich te verbinden met ‘uiterlijke kenmerken’, die hen als Nederlander her-
kenbaar maken. Het van buiten leren en vervolgens kunnen opnoemen van 
gegevens en feiten over ‘Nederland’ en ‘Nederlanders’ en het aanleren van 
de Nederlandse taal zijn belangrijk in de zogeheten ‘inburgeringscursussen’. 
Wat deze gegevens en wat de Nederlandse taal voor de deelnemers aan de 
cursus (die overigens al Nederlander zijn) betekenen lijkt geen thema in de cur-
sus te zijn. Als we willen onderzoeken wat het betekent Nederlander te zijn 
(voor iedereen die dat is, zowel ‘autochtonen’ als ‘allochtonen’) zullen we een 
dingachtige benadering moeten verlaten en overgaan op ‘betekenisvragen’, 
zoals bijvoorbeeld de vraag: wat betekent het Nederlander te zijn in een land 
waarin islamitische, katholieke, protestant-christelijke, hindoeïstische, atheïs-
tische, rijke, arme, hoogopgeleide, laagopgeleide, criminele en niet-criminele 
(enzovoort…) Nederlanders wonen? 
Ik stel vast dat een dingachtige benadering van identiteit de betekenis die 
naar voren komt in deze twee voorbeelden niet kan (be)grijpen, zoals in deze 
studie nog verder duidelijk zal worden. Als we meer precies willen weten 
wat deze ‘zaken’ betekenen is het noodzakelijk het niveau van de dingachtige 
beschrijving van identiteit te verlaten. 
4.  Wie het is die uitlegt ‘wie hij is’ wordt vergeten 
Er is nog een tweede aspect van identiteit dat geen aandacht krijgt als nage-
dacht wordt over identiteit. En dat is wie die betekenis verstaat. Wie is het die 
nadenkt over zijn identiteit? Wie is het die uitlegt wie hij is? Wie is wie? Deze 
‘wie’ wordt, volgens Ricoeur, in identiteitstheorieën veronachtzaamd en zelfs 
helemaal vergeten. De originaliteit van Ricoeur in zijn denken over de mens 
bestaat er, onder andere, in dat hij ‘het wie’ uit de vergetelheid naar voren 
haalt. Ricoeur, zo kan gezegd worden, laat zien dat er sprake is van een ‘wie-
vergeten’ als we denken over de identiteit van de mens.12 
12 Door een analogie met de filosofie van Heidegger te trekken kan deze gedachte worden 
verhelderd. Heidegger verdedigt dat de vraag naar het zijn (dát iets is) vergeten wordt omdat 
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   50 29-6-10   11:52
51
Identiteit en betekenis
Waarom krijgt ‘wie uitlegt wie hij is’ geen aandacht? Een reden daarvoor is 
dat de uitleg van identiteit alle aandacht naar zich toe trekt. Het doet er daarbij 
niet toe of deze uitleg bestaat uit het opsommen van feiten, of uit ‘het uitleg-
gen van betekenis’. Dat de uitleg alle aandacht naar zich toetrekt ligt in feite 
voor de hand. Als we een vraag stellen zijn we immers nieuwsgierig naar het 
antwoord dat we krijgen en niet naar degene die het antwoord geeft. Dat lijkt 
echter weer niet te gelden als we een antwoord geven op de vraag naar wie we 
zijn. Het antwoord op deze vraag geeft immers juist aan wie de vragensteller 
is. Ricoeur stelt - zo lijkt in eerste instantie ‘tegen alle logica in’- dat deze wie in 
het antwoord op de vraag naar wie iemand is tóch volledig wordt vergeten.13 
In de volgende drie deelparagrafen wil ik, Ricoeur volgend, ingaan op de 
reden van het vergeten van deze ‘wie’ aan de hand van een bespreking van drie 
basiskenmerken van de mens, zonder dat ik verder nog veel over deze ‘wie’ 
kan zeggen. Er zijn volgens Ricoeur drie zaken die meteen opvallen (basisken-
merken) als we naar mensen kijken: ten eerste hebben mensen uiterlijke kenmer-
ken, ten tweede spreken mensen en ten derde doen mensen iets met een bepaalde 
bedoeling: zij handelen. Inderdaad lijkt alles wat ons aan een mens opvalt in 
te delen in deze drie categoriën. De mens ‘ziet er op een bepaalde manier uit’. 
Hij zegt regelmatig wat. En hij doet (meestal) iets met een bepaalde bedoeling. 
Veel meer valt er aan een mens, in eerste instantie, niet te constateren. Deze drie 
basiskenmerken gelden ook voor organisaties: een organisatie heeft uiterlijke 
kenmerken (gebouw, kantoorinrichting, machines), beweert van alles (te kun-
nen doen, te zullen maken en belangrijk te vinden) en handelt (‘doet iets’, zoals 
het produceren van goederen en het leveren van diensten). 
4.1  ‘Uiterlijke kenmerken’ als basiskenmerk van de identiteit van de mens 
Het eerste basiskenmerk van de mens is dat de mens uiterlijke kenmerken 
heeft. De mens is ook op grond van deze uiterlijke kenmerken te identificeren. 
Wat is identificatie? Hierboven is al ingegaan op de noodzaak van indentifi-
catie om ‘iets’ te kunnen vinden en er verdere kenmerken aan toe te kunnen 
schrijven. Nu wil ik laten zien dat wie het is die uiterlijke kenmerken heeft, bij 
het zijnde (wát iets is) alle aandacht naar zich toetrekt. Heidegger noemt dit ‘zijns-vergeten-
heid’. De originaliteit van Heidegger in zijn denken over de mens ligt er in dat hij ‘het zijn 
van de mens’ naar voren haalt. Het zou interessant zijn te onderzoeken of en eventueel in 
hoeverre ‘het zijn’ van Heidegger overeenkomt met ‘de wie’ van Ricoeur. Is wat Ricoeur ‘het 
wie van het wie’ noemt een manifestatie van ‘zijn’? Deze overeenkomst bestaat als het zijn met 
creativiteit kan worden verbonden, omdat ook het wie later in deze studie met ‘creativiteit in 
verband zal worden gebracht. Is zijn (een manifestatie van) creativiteit, scheppen? Is het wie 
(een manifestatie van) scheppen?
13 Opnieuw kan een vergelijking met ‘het zijn’ van Heidegger worden gemaakt: ‘het zijn’ 
wordt door de manifestatie ervan voorgesteld: ‘dat wat is’, ofwel ‘alles wat we kunnen waar-
nemen’. Die voorstelling doet geen recht aan wat ‘het zijn’ is, dat wil zeggen doet geen recht 
aan de gedachte dat zijnden zijn. 
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deze identificatie geen aandacht krijgt. Bij de eerste indruk die we krijgen van 
een mens wordt ‘wie’ al vergeten. 
Ricoeur behandelt twee concepten die, zo zegt Ricoeur, volgens Straw-
son, noodzakelijk zijn om een persoon te identificeren14: ten eerste het concept 
‘persoon’ en ten tweede het concept ‘fysiek object’ (‘ding’). Iedere identificatie 
berust uiteindelijk op een verwijzing naar deze twee concepten. Personen zijn, 
zoals al gezegd, tevens fysieke objecten (dingen), want zij hebben een (stof-
felijk) lichaam. Aan personen kunnen echter naast fysieke kenmerken ook 
mentale kenmerken worden toegeschreven. Personen hebben een lichaam én 
een geest (een bewustzijn). Het is volgens Ricoeur belangrijk om te beseffen 
dat aan hetzelfde ding de twee kenmerken, ‘fysiek’ en ‘mentaal’ worden toege-
kend. Een geest (een bewustzijn) kunnen we alleen via een lichaam opsporen, 
omdat we iets alleen aan de hand van uiterlijke kenmerken kunnen identifi-
ceren. Een geest bezit immers geen uiterlijke kenmerken. Als we een levend 
menselijk lichaam hebben gelokaliseerd, dan hebben we meteen de geest die 
‘erin zit’ te pakken. Een persoon is, zogezegd, óók een geest die in een fles zit, 
maar die geest kan alleen door naar die fles te kijken gevonden worden. Met 
het lichaam (‘de fles’) hebben we ook altijd de geest gelokaliseerd.15 Ook bij 
de identificatie van een persoon worden mentale én fysieke kenmerken toe-
gekend aan hetzelfde ding. Een persoon blijft aan de kant van het ding staan, 
doordat zijn bewustzijn als ding (want ‘via het lichaam’) wordt geïdentificeerd. 
Dat heeft, volgens Ricoeur, tot gevolg dat de identiteit van een persoon opge-
vat wordt als een van de dingen waarover we spreken, in plaats van als een 
subject dat zelf spreekt. Om het voorbeeld van ‘de geest in de fles’ er nog eens 
bij te halen: we beschrijven de persoon door in te gaan op de details die de fles 
vertoont en voegen aan onze gedetailleerde beschrijving kort toe: ‘en er zit ook 
nog een geest in’. We vatten met deze laatste toevoeging weliswaar personen 
op als ‘dingen met bijzondere kenmerken’, namelijk als ‘dingen met een geest’, 
maar, zo benadrukt Ricoeur: ‘ook bijzondere dingen blijven dingen’.16 Een per-
soon blijft beschouwd worden als een ding waarover we spreken en hij wordt, 
volgens Ricoeur, nog niet geïdentificeerd als iemand met een bewustzijn (een 
geest) die zichzelf kan kenmerken.17 Op het niveau van de beschrijving wordt, 
volgens Ricoeur, volledig voorbijgegaan aan het bewustzijn van de mens.18 ‘Het 
14 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.32.
15 Vergelijking: we kunnen alleen spoken identificeren, omdat deze iets ‘lichamelijks’, 
namelijk een wit laken, over de geest die ze zijn hebben aangetrokken. Spoken zonder lakens 
kunen we niet identificeren of ‘vinden in de wereld’. 
16 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.32.
17 ‘(…) the person is one of the “things” about which we speak rather than itself a speaking 
subject’, Ibid., p.31. 
18 Ibid., p.32.
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is hetzelfde ding’, zo zegt Ricoeur, dat zestig kilo weegt en dat een bepaalde 
gedachte heeft.19 Ricoeur stelt dan ook: 
We may wonder, though, if we can get very far in determining the concept of 
person without bringing in, at one time or another, the power of self-desig-
nation that makes the person not merely a unique type of thing but a self.20 
4.2  ‘Spreken’ als basiskenmerk van de identiteit van de mens 
Ook als ingegaan wordt op het tweede basiskenmerk van de mens wordt 
duidelijk dat wie achter dit basiskenmerk verscholen zit opnieuw geen aan-
dacht krijgt in een beschrijving ervan. Het tweede basiskenmerk is: ‘de mens 
spreekt’. Dat de mens een spreker is wil zeggen dat hij in staat is iets te zeg-
gen dat voor hem of haar betekenis heeft. Als de mens spreekt, beweert hij 
‘iets te zeggen te hebben’. De taalfilosofie wordt belangrijk als op het spreken 
van de mens wordt ingegaan. In de taalfilosofie wordt er op gewezen dat als 
gesproken wordt door de spreker een taaldaad wordt verricht. Iedere uiting is 
een daad omdat de spreker ‘beweert iets te beweren’, ‘beweert iets te zeggen te 
hebben’. De spreker stelt een daad als hij iets zegt omdat hij er voor instaat - en 
het werkwoord ‘instaan’ laat de daad zien - dat hij iets zegt dat betekenis heeft, 
anders gezegd er voor instaat dat hij ‘geen loze kreten uitstoot’. Belangrijk is, 
zo stelt Ricoeur, te beseffen dat wie deze daad stelt buiten zicht blijft. Dát de 
mens in staat is tot het doen van een uiting, dát er iemand is (de spreker) die 
beweert iets te zeggen te hebben, wordt vergeten. Waarom? Volgens Ricoeur 
trekt de inhoud van de uiting alle aandacht naar zich toe.21 Als ik bijvoorbeeld 
zeg: ‘ik ga wandelen omdat het mooi weer is’, kan ik niet alleen gekend wor-
den door de inhoud van de uiting (ik ben blijkbaar iemand die graag wandelt 
als het mooi weer is), maar óók als een persoon die iets beweert. Vergeten 
wordt, zo stelt Ricoeur, ‘dat het niet de beweringen zélf zijn die naar iets ver-
wijzen, maar dat het de spreker is die ergens naar verwijst’.22 Het gebruik van 
een persoonlijk voornaamwoord in de uiting (bijvoorbeeld in de uiting: ‘ik 
speel tennis’) lijkt in eerste instantie dit bezwaar op te heffen. ‘Ik’ (‘hij’, ‘zij’, 
‘wij’) lijkt te verwijzen naar degene die de uiting doet. Maar deze verwijzing 
blijft inhoudsloos, want zegt helemaal niets over de spreker. Ricoeur stelt:
‘Ik’ is geen concept. Het heeft als enige functie dat het de hele zin laat ver-
wijzen naar degene die spreekt.23 
19 Ibid., p.36.
20 Ibid,. p.32. 
21 ‘(…) at the centre of the problem is not the statement but the utterance’, Ibid., p.40. 
22 ‘(…) it is not statements that refer to something but the speakers themselves who refer in 
this way’, Ibid., p.43.
23 P. Ricoeur: ‘Taal als taalgebruik’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpre-
tatie van literatuur, Baarn, 1991, p.76. 
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De verwijzing naar ‘ik’ is ‘leeg’. ‘Ik’ en andere persoonlijke voornaam-
woorden hebben geen inhoud. Over de spreker die vanuit zijn bewustzijn de 
uiting doet wordt niets medegedeeld door een persoonlijk voornaamwoord 
te gebruiken. Er is, zo zegt Ricoeur, een primaat van ‘het laten zien’ waar-
door het (onzichtbare) bewustzijn, dat de producent is van hetgeen wordt 
getoond, geen aandacht krijgt. Dit veroorzaakt een gemis dat overeenkomt 
met het gemis bij de bespreking van het basiskenmerk ‘uiterlijke kenmerken’: 
wie (spreekt) wordt vergeten. 
Dát er iets essentieels vergeten wordt als we op deze manier nadenken 
over identiteit blijkt als nagegaan wordt van waaruit de spreker spreekt. Een 
spreker, zo stelt Ricoeur, spreekt altijd over de wereld vanuit zijn perspectief 
op de wereld. Dit perspectief is een uniek gezichtspunt, een gezichtspunt dat 
hij met niemand deelt, en dat hem - en dus zijn identiteit - kenmerkt. De spre-
ker is door zijn perspectief op de wereld geen ding in de wereld. De spreker, 
zo zegt Ricoeur, is een limiet van de wereld. Dat wil zeggen: de spreker kan de 
wereld zeer dicht naderen, maar zal er nooit mee samenvallen, zonder op te 
houden een spreker te zijn.24 Hoe de spreker dan toch in de wereld kan worden 
verankerd is nu de moeilijkheid.25 Deze moeilijkheid wordt opgelost door te 
refereren aan de plaats waar de spreker een taaldaad verricht. Deze referentie 
komt tot stand door een spreker met, zo zegt Ricoeur, een absolute status, want 
met een uniek gezichtspunt op de wereld, eenvoudigweg te verbinden met 
objectieve uiterlijke kenmerken, namelijk met die van de persoon die spreekt. 
Dit is, zo zegt Ricoeur, te vergelijken met de wijze waarop het absolute karak-
ter van het heden een plaats krijgt in de wereld door het een datum te geven 
en met de wijze waarop het absolute karakter van de plaats waar ik me bevind 
‘op de wereldkaart wordt gezet’ door deze objectieve coördinaten te geven. 
Op dezelfde wijze wordt een gezichtspunt verankerd in de wereld door de 
identificatie van de persoon met dit gezichtspunt.26 Kort gezegd: als een per-
soon gelokaliseerd wordt, wordt meteen een gezichtspunt gelokaliseerd en 
aldus ‘in de wereld’ geplaatst. Wie speekt wordt aldus als een ding gelokali-
seerd en niet gethematiseerd als ‘degene die achter de uiting staat’. Wie spreekt 
krijgt geen aandacht.
24 ‘The lack of coincidence between the “I” as the world-limit and the proper name that 
designates a real person, whose existence is confirmed by public records, reveals the ultimate 
aporia of the speaking subject’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.51.
25 Het feit dat een persoon spreekt is wel te plaatsen als een gebeurtenis in de wereld, maar 
niet te plaatsen is de persoonlijkheid die spreekt vanuit zijn uniek gezichtspunt dat een uit-
zicht biedt op deze wereld en daarom ontsnapt aan de wereld. ‘(…) the body is at once a fact 
belonging to the world and the organ of a subject that does not belong to the objects of which 
it speaks’, Ibid., pp.54-55.
26 ‘The conjunction between the subject and the world-limit and the person as the object 
of identifying reference rests on a process of the same nature as inscription, illustrated by 
calendar dating and geographic localization’, Ibid., p.53. 
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4.3  ‘Handelen’ als basiskenmerk van de identiteit van de mens 
Het derde en laatste basiskenmerk van de mens, dat Ricoeur behandelt om 
te laten zien dat wie achter het kenmerk verscholen zit verborgen blijft, is dat 
de mens handelt. Wat is handelen? In hoofdstuk 2 is gezegd dat we handelen 
kunnen onderscheiden van gedrag. ‘Gedrag’ is ‘gedreven door een instinct iets 
doen’. ‘Handelen’ is ‘met een bepaalde bedoeling iets doen’. Een handeling heeft 
(door deze bedoeling) betekenis voor degene die handelt. Als in handelingsthe-
oretische beschouwingen handelingen los van hun hogere betekenis worden 
bekeken wordt, volgens Ricoeur, de vraag hoe het handelen van de mens als 
kenmerkend voor zijn identiteit kan worden beschreven beantwoord door 
twee deelvragen te stellen.27 Ten eerste de vraag: ‘wat gebeurt er?’. Ten tweede 
de vraag: ‘waarom gebeurt het?’. Een handeling wordt allereerst beschreven 
(wat gebeurt er?) en krijgt zijn verdere betekenis door het antwoord op de 
vraag ‘waarom gebeurt de handeling?’. De persoon die de handeling inzet 
(‘wie’) verdwijnt uit beeld omdat de relatie tussen enerzijds ‘wat en waarom 
iets gebeurt’ en anderzijds ‘degene die iets laat gebeuren’ niet beschouwd 
wordt.28 Gebeurtenissen worden daarmee opgevat alsof ze los van een bewust-
zijn staan dat de handeling een bedoeling geeft. Weten ‘wat’ er gebeurt en 
‘waarom’ iets gebeurt is echter niet hetzelfde als weten wie iets doet. De vragen 
‘wat gebeurt er?’ en ‘waarom gebeurt het?’ onderzoeken de handeling zoals 
een ding. Deze vragen vatten de handeling namelijk op als een onpersoon-
lijke gebeurtenis; het doet er niet toe wie het is die handelt. Anders gezegd: de 
antwoorden op de vragen ‘wat gebeurt er?’ en ‘waarom gebeurt iets?’ vormen 
één categorie die bestaat uit niet-persoonlijke gebeurtenissen, waarbinnen de 
vraag naar wie iets laat gebeuren niet aan de orde komt.29 Ricoeur concludeert 
dat ‘de handeling die zich voltrekt een feit is geworden’.30 
Dat het bewustzijn van de mens (wie het is die ‘iets doet met een bepaalde 
bedoeling’, wie het is die handelt) geen aandacht krijgt als vanuit ‘handelen’ 
de identiteit van een persoon wordt onderzocht, wordt verder duidelijk als 
Ricoeur ingaat op het verschil tussen een motief voor een handeling en de 
oorzaak van een handeling.31 Een motief kan slechts begrepen worden door 
aandacht te besteden aan het bewustzijn van een persoon, van waaruit het 
motief voor een bepaalde handeling voortkomt. Een oorzaak kan daarentegen 
27 Handelingen en ketens van handelingen worden door Ricoeur, op dit basisniveau van 
identiteit, nog los gezien van een hogere betekenis die aan handelingen kan worden toegekend 
als handelingen onderling aan elkaar worden gerelateerd.
28 ‘… the questions “what?” and “why?” overrides the relation between the pair of questions 
“what?-why?” and the question “who?”, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.59.
29 ‘… the pair of questions “what?” and “why?” is swallowed up by an ontology of the imper-
sonal event, which makes actions themselves a subclass of events.’, Ibid., pp.74-75.
30 ‘…the action accomplished has become a fact.’, Ibid., p.61.
31 Ibid., pp.64-65. 
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begrepen worden zonder dat ingegaan wordt op het bewustzijn van de mens. 
Een handeling, zo stelt Ricoeur, kan echter niet los gezien worden van het 
motief dat de reden is om te handelen. Door zijn motief werpt degene die 
handelt zich, als het ware, in de handeling ‘naar voren’. En omgekeerd is een 
motief niet los te zien van de handeling die volgt. Anders gezegd is een motief 
niet slechts de reden voor een handeling, maar is tevens de oorzaak van de 
handeling.32 Deze oorzaak komt voort uit het bewustzijn van een persoon. 
Als een motief om te handelen tot een (onpersoonlijke) oorzaak wordt gere-
duceerd, wordt het bewustzijn, dat zich uitstrekt in de handeling, vergeten. 
Handelingen en motieven liggen aan de ene kant (aan de kant van een ‘wie?’, 
aan de kant van ‘het bewustzijn’) en gebeurtenissen en oorzaken liggen aan de 
andere kant (aan de kant van ‘wat?’ en ‘waarom?’, aan de kant van het ding). 
De reden voor de reductie van het motief tot een onpersoonlijke oorzaak 
zou volgens Ricoeur gelegen kunnen zijn in de wens de zekerheid te krijgen 
die een objectieve beschrijving biedt, dat wil zeggen een beschrijving die ont-
daan is van elke aandacht voor het bewustzijn van de mens van waaruit het 
persoonlijk motief voortkomt. Dat bewustzijn kan namelijk niet met de zeker-
heid die een objectieve beschrijving geeft worden gekend. Door het verlangen 
zekerheid te verkrijgen is men gedwongen het probleem te verbergen dat er 
een persoon achter de handeling staat. Wie de handeling uitvoert krijgt geen 
aandacht als aan de hand van handelingen van personen nagedacht wordt 
over de identiteit van deze personen. 
Ik sluit deze paragraaf - en daarmee dit hoofdstuk - af met een korte reca-
pitulatie. De identiteit van een persoon, zo is naar voren gebracht, dient ook 
door kenmerken te beschrijven inzichtelijk te worden gemaakt. Aldus wordt 
het ding dat een persoon óók is, verhelderd en daarmee de identiteit van deze 
persoon, opnieuw in zoverre deze een ding is. Deze dingachtige benadering 
van identiteit is ‘het niveau van de beschrijving van identiteit’ genoemd. 
Ricoeur verdedigt dat identiteit echter nog op twee andere niveaus dient te 
worden beschouwd om de mens als betekeniswezen te kunnen begrijpen (het 
niveau ‘vertellen’ en het niveau ‘verantwoordelijkheid nemen’). ‘Wat is bete-
kenis? en: ‘hoe kan betekenis met identiteit en kwaliteit worden verbonden?’, 
zullen op deze niveaus belangrijke vragen zijn. Naast deze vragen komt nog 
een andere vraag op: wie is ‘de wie’ die onterecht geen aandacht krijgt als 
nagedacht wordt over identiteit. Wie zit er achter de uiterlijke kenmerken, het 
spreken en het handelen van de mens verborgen? 
Vanaf het volgende hoofdstuk zal de dingachtige benadering van identiteit 
worden verlaten en naar een antwoord worden gezocht op deze vragen. 
32 ‘(…) motives would not be motives for action if they were not also causes’, Ibid., p.66. 
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4.  Betekenis verstaan ‘bij de dingen’ 
1.  Inleiding
Met een ‘dingachtig benadering’ van identiteit, zo is gesteld in het vorige hoofd-
stuk, kan betekenis niet tot uiting worden gebracht en krijgt bovendien degene 
die betekenis verstaat (wie betekenis verstaat) geen aandacht. Ook de identiteit 
van een organisatie zal mede bepaald worden door de betekenis die wordt ver-
staan door de mensen die er mee verbonden zijn, zoals de werknemers en de 
klanten. Zaken als ‘werksfeer’, ‘visie’, ‘missie’, ‘traditie’, ‘cultuur’ en ‘de geschie-
denis van de organisatie’ hebben, in die zin, betekenis voor de organisatie.1 
De identiteitstheorie van Ricoeur stelt het begrip betekenis centraal. Om het 
identiteitsconcept van Ricoeur te begrijpen is dan ook nodig in te gaan op wat 
betekenis is. De vraag ‘hoe verstaan mensen betekenis?’ zal daarbij de centrale 
vraag zijn. In dit hoofdstuk zullen twee manieren waarop wij betekenis ver-
staan worden behandeld: we verstaan betekenis door te voelen en door te den-
ken. De opbouw van het hoofdstuk is de volgende: in paragraaf 2 zal ingegaan 
worden op wat er gebeurt als wij een ding waarnemen. In paragraaf 3 wordt er 
op gewezen dat ‘dingen waarnemen’ ons niet onverschillig is, maar ‘betekenis 
opwekt’. ‘Waarnemen’ zal in deze paragraaf worden verbonden met ‘betekenis 
verstaan’ door te voelen en te denken. In paragraaf 4 zal blijken dat het voelen 
primair is. Wij zijn in eerste instantie, want ‘doorlopend’, voelend bij de dingen. 
Paragraaf 5 laat zien dat betekenis ontstaat doordat wij praktisch met de dingen 
omgaan. Een belangrijke conclusie zal zijn dat om te achterhalen wie wij zijn 
als betekeniswezens, we zullen moeten kijken naar wat wij (praktisch) doen. 
We zullen ons dus moeten richten op onze handelingen als we willen weten 
‘wie we zijn’. Paragraaf 6 geeft een verdere uitleg van ‘het voelen van betekenis’ 
door het op te vatten als zorg voor, als een verlangen naar en tenslotte als liefde 
voor ‘de dingen’ (waaronder ook mensen vallen). Wij zullen, als we onze eigen 
identiteit willen uitleggen, de vraag moeten stellen naar wat ons interesseert 
(de vraag naar wat ons ‘een zorg is’), naar wat we verlangen en naar waar we 
liefde voor hebben. Maar ook ‘de andere kant’ hiervan bepaalt onze identiteit: 
wat interesseert ons niet? En wat willen we voorkomen of wat verafschuwen 
wij en kunnen we zelfs haten? Opnieuw zijn het onze handelingen die dat laten 
1 In hoofdstuk 9 wordt deze gedachte onderbouwd. 
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   57 29-6-10   11:52
58
Hoofdstuk 4
zien. De conclusie waarmee dit hoofdstuk wordt afgesloten is dat wij (perso-
nen, organisaties) om onze identiteit uit te leggen, de vraag moeten stellen naar 
wat onze handelingen zeggen over onze zorg, verlangens en liefde, over de 
tegenpolen daarvan en ook over ‘alles wat daartussen ligt’. 
2.  Wij zijn dáár bij de dingen
Hoe vernemen wij betekenis? Om deze vraag te beantwoorden zal in deze 
paragraaf nagegaan worden wat er gebeurt als de mens ‘iets’ - een ding - waar-
neemt. Door iets waar te nemen ‘ontstaat’ betekenis. Met een ding wordt hierna 
alles bedoeld wat wij kunnen waarnemen, dat wil zeggen levenloze ‘objecten’ 
zoals voorwerpen, maar ook bijvoorbeeld ‘de blauwe lucht’. Onder ‘de din-
gen’ vallen echter, per definitie, hierna ook de levende wezens: planten, dieren 
én mensen. Tenslotte vallen ‘wijzelf’ eveneens onder ‘de dingen’ die we kun-
nen waarnemen. We kunnen bijvoorbeeld in de spiegel naar onszelf kijken, en 
constateren dat we in een neerslachtige of vrolijke stemming zijn, of een licha-
melijke sensatie, bijvoorbeeld tandpijn, opmerken en in die zin ‘waarnemen’. 
Als we waarnemen zijn we op een bepaalde manier met iets verbonden. Dat 
‘iets’ kan, zoals gezegd, van alles zijn, zoals een zonnig strand, een tros drui-
ven, of onze hoofdpijn. Als we waarnemen, zo valt als eerste op, dan nemen 
we altijd iets waar. Waarnemen is niet mogelijk los van ‘een ding’ (voorwerp, 
kleur, landschap, plant, dier, mens, ‘onszelf’) dat wordt waargenomen. Als er 
sprake is van ‘waarneming’, dan kan de waarnemer (aan de ene kant) blijk-
baar niet gescheiden worden van ‘het ding’ dat wordt waargenomen (aan de 
andere kant). Subject en object zijn met elkaar verbonden als ‘wij’ waarnemen. 
Deze verstrengeling van subject en object wordt in de fenomenologie, die we 
kunnen opvatten als een wetenschap van het bewustzijn, uitgewerkt onder de 
notie ‘intentionaliteit’. ‘Intentionaliteit’ wil zeggen dat het bewustzijn niet op 
zichzelf staat, maar zich altijd bewust is van iets. De identiteit van een persoon 
is die van een wezen dat ‘door’ of ‘vanuit’ intentionaliteit betekenis verstaat. 
De identiteitstheorie van Ricoeur sluit bij deze gedachte aan en is dan ook een 
fenomenologische identiteitstheorie te noemen. Ik ga hierna nader in op inten-
tionaliteit, zoals dat begrip in de fenomenologie wordt opvat. 
De fenomenologie, waarvan de grondlegger Edmund Husserl is, corrigeert 
het te abstracte onderscheid tussen ‘waarnemend subject’ en ‘waargenomen 
ding’ (object) met de ontdekking van de intentionaliteit van het bewustzijn. 
Als wij iets waarnemen, zo stelt de fenomenologie, dan zijn wij geen ‘in ons-
zelf opgesloten subjecten’ die vervolgens buiten ons dingen (objecten) kunnen 
waarnemen, maar staan wij al in een verhouding met de dingen die worden 
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waargenomen.2 De zelfstandigheid van het waarnemende subject (‘ik’, ‘wij’) 
ten opzichte van de waargenomen ‘dingen’ die dáár buiten liggen bestaat in 
werkelijkheid niet. Wij bevinden ons, zo sluit Ricoeur bij deze gedachte aan, 
altijd al dáár bij de dingen, als we waarnemen. Ik ben dáárginds: ‘I am over 
there - I am not in my head - I am, next to things outside me’.3 ‘Waarnemer’ en 
‘dat wat wordt waargenomen’ vormen een eenheid in de waarneming. Anders 
gezegd: er is niet een subject (waarnemer) enerzijds en los daarvan een object 
(dat wat wordt waargenomen) anderzijds. Er kan, als we waarnemen, niet meer 
gesproken worden over ‘enerzijds’ en ‘anderzijds’, omdat met deze woorden 
‘object’ en ‘subject’ te veel van elkaar losgetrokken worden. Het scheiden van 
een waarnemer (subject) van het ‘ding’ dat door de waarnemer wordt waar-
genomen (object) is een te grote abstractie, is ‘te ver weggetrokken’ van wat 
werkelijk het geval is.
Als het onjuist is om de waarnemer (subject) en hetgeen wat wordt waar-
genomen (object) te scheiden, omdat een waarnemer en het ‘ding’ dat wordt 
waargenomen ‘bij elkaar zijn’ of, anders gezegd, omdat we altijd al ‘bij de din-
gen zijn’ als we waarnemen, heeft dat nogal wat consequenties voor ons taal-
gebruik als we ons, wat dit betreft, juist willen uitdrukken. Ik geef ter illustratie 
een aantal voorbeelden van, strikt genomen, onjuist taalgebruik. We kunnen 
eigenlijk niet meer spreken over ‘een waarnemer die iets waarneemt’. Daarmee 
scheiden we immers een subject van een object. We moeten ook voorzichtig zijn 
als we de woorden ‘dingen’ en ‘iets’ gebruiken, omdat deze woorden opnieuw 
de gedachte oproepen van objecten die los staan van een subject (dat objec-
ten waarneemt). Dat geldt eveneens voor de woorden ‘subject’ en ‘object’: ook 
die kunnen we beter vermijden. Ook kunnen we nauwelijks meer zeggen dat 
we waarnemen, omdat het woord ‘we’, en ieder ander persoonlijk voornaam-
woord, al gauw op een subject wijst dat losstaat van het object dat wordt waar-
genomen. We lijken bij alles wat we zeggen al gauw een subject-object onder-
scheid in te voeren. De taal die we tot onze beschikking hebben kan blijkbaar 
niet uitdrukken wat we willen zeggen. Dat verklaart waarom het uitleggen van 
de notie ‘intentionaliteit’ zo moeilijk is: er is geen taal voor. En dat verklaart 
misschien ook waarom deze notie pas heel laat in de geschiedenis, in het begin 
van de 20e eeuw door Edmund Husserl, is ontdekt. Ricoeur stelt dat het subject-
object denken onze taal heeft gestructureerd.4 De taal brengt volgens Ricoeur 
2 Ricoeur stelt: ‘Consciousness defined by its intentionality is outside, beyond. It ties its 
own wandering to the “things” to which it can apply its consideration, its desire, its action. 
Correlatively, the world is “world for my life”, environment of the “living ego”. And it had 
this sense only with reference to the “living present”, where the pact between daily living 
and every revealed presence is continuously renewed’, P. Ricoeur: Husserl: An analysis of his 
phenomenology, Evanston, 1967, p.204. 
3 P. Ricoeur in: J. Changeux en P. Ricoeur: What makes us think?, Princeton, 2000, p.164. Dat 
wij dáár zijn, noemt Heidegger dasein. 
4 P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, pp.88-89.
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doorlopend een onderscheid aan tussen subjecten, die ‘iets’ waarnemen of 
denken en objecten, de dingen die worden waargenomen of waarover wordt 
gedacht. Bijvoorbeeld: ik denk / aan een hoed. Of: hij ziet / de hond. Dat geldt ook 
voor de thesen waarin we uitdrukken dat het subject-object onderscheid moet 
worden overstegen, zoals: wij zijn al bij de dingen als we waarnemen. En ook: 
wij zijn onszelf als het andere. De cursief gedrukte woorden voeren een eigenlijk 
foutief (te abstract) subject-object onderscheid in. 
De subject-object structuur van de taal laat zien dat de mens een wezen 
is dat de dingen eerst moet scheiden (subject en object) om ze vervolgens te 
kunnen verbinden (‘bij de dingen zijn’). Georg Simmel (1858-1918) maakt dit 
duidelijk als hij stelt: 
Slechts aan de mens is het, in zijn verhouding tot de natuur, gegeven zowel 
te verbinden als te scheiden, en wel op deze eigenaardige manier dat het 
één steeds de veronderstelling van het andere is. (…) Omdat de mens het 
verbindende wezen is dat steeds moet scheiden en dat zonder scheiden 
niet kan verbinden - daarom moeten wij de onverschillige aanwezigheid 
van twee oevers eerst geestelijk als scheiding zien, teneinde hen vervolgens 
door een brug te kunnen verbinden.5 
Als we in taal uitdrukken dat we, op het moment dat we iets waarnemen, als 
subject (‘we’) met een object (‘iets’) verbonden zijn (dat we bij de dingen zijn), 
kunnen we deze verbondenheid (‘de brug’) niet begrijpen zonder een schei-
ding aan te brengen tussen subject en object (‘de oevers’). Zoals een brug door 
ons alleen voorstelbaar is als een verbinding tussen twee oevers, zo kunnen 
we ons alleen voorstellen dat we ‘bij de dingen zijn’ door een ‘we’ (subject) te 
onderscheiden van ‘de dingen’ (objecten). 
Wat kunnen we eigenlijk nog wél zeggen zonder een te abstract subject-
object onderscheid in te voeren waarmee we een vertekening geven van ‘de 
werkelijkheid’? In ‘normaal taalgebruik’ eigenlijk niet zoveel meer. Om het 
subject-object onderscheid dat onze taal structureert te omzeilen moet de taal 
geforceerd worden. De prijs om ‘de werkelijkheid’ recht te doen is een vreemd 
(en moeilijk te volgen) taalgebruik.6 Ik geef enkele voorbeelden. Als we willen 
zeggen ‘dat we aan een hoed denken’, of ‘dat we een hond zien’, is het beter 
om te zeggen: ‘er is hoed-denken’ en ‘er is hond-zien’. Als we denken of voelen 
kunnen we beter zeggen ‘het denkt’, ‘het voelt’. Deze gedachte verwoordde 
Georg Christoph Lichtenberg (1742-1799) al aan het einde van de 18e eeuw, 
lang voordat de fenomenologie door Husserl werd ontwikkeld: 
Wij worden ons van bepaalde voorstellingen bewust die niet van ons afhan-
kelijk zijn. Andere voorstellingen, zo menen wij althans, zijn wel van ons 
5 G. Simmel: Brug en deur, Kampen, 1990, p.23 en p.30.
6 Het afwijkende taalgebruik van Heidegger (zoals ‘dasein’) is een voorbeeld van een poging 
het doorlopende subject-object onderscheid in de (normale) taal te omzeilen. 
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afhankelijk. Waar ligt de grens? Wij kennen alleen maar het bestaan van 
onze gevoelens, voorstellingen en gedachten. Het denkt zou men moeten 
zeggen, zoals men zegt, het bliksemt. Cogito te zeggen gaat al te ver, zodra 
men het met ik denk vertaalt. Het Ik te veronderstellen, te postuleren, berust 
op een praktische behoefte.7 
Met het invoeren van onpersoonlijke woorden zoals ‘er’ en ‘het’ dreigt echter 
weer het maken van een andere fout, namelijk dat we de mens als een onper-
soonlijk ‘subject’ gaan opvatten. De vraag naar wat het ‘subject’ zelf is (de 
vraag naar ‘identiteit’), mag echter geen onrecht doen aan het gegeven dat ‘het 
zelf’ een verhouding is met de dingen, maar de vraag naar identiteit mag er 
ook niet door verdwijnen. Dat subject en object niet te scheiden zijn, mag niet 
gaan betekenen dat wij opgaan in de dingen (‘verdwijnen in de dingen’) en 
daardoor als persoon ophouden te bestaan. De mens zal in deze studie ‘een 
persoon’ blijven die vanuit een verhouding met de dingen verantwoordelijk-
heid kan nemen voor zijn handelingen.8 
We zijn - zo kan in de woorden van Ricoeur de betekenis van de fenome-
nologie voor de identiteit van de mens worden samengevat - geen ‘ik’ maar 
‘een zelf’.9 Er mag niet meer gesproken worden over een ‘ik’, omdat een ‘ik’ 
geassocieerd wordt met een waarnemer (die ‘iets’ waarneemt).10 De mens, zo 
kan alleen op een paradoxale wijze ook worden gezegd, ‘is zichzelf als het 
andere’.11 ‘Wij’ zijn een paradox, omdat wij altijd al buiten onszelf zijn, dáár, bij 
de dingen.12 Om leesbaar te blijven zal ik mij echter in de ‘normale taal’ moeten 
7 G. Lichtenberg: Donderslagen op muziek. Een keuze uit zijn kladboeken, Amsterdam, 1987, 
p.137.
8 Dat is alleen mogelijk als de mens de wereld (de dingen waar hij bij is) ook kan ‘ontstijgen’. 
De mens is een transcenderend fenomeen: ‘niet van deze wereld’, ‘vrij’. Dat wordt duidelijk 
vanaf hoofdstuk 7, als de mysterieuze ‘wie het is die uitlegt wie hij is’, besproken wordt.
9 ‘To say self is not to say I. The I is posited - or is deposed. The self is implied reflexively in 
the operations, the analysis of which precedes the return towards this self’, P. Ricoeur: Oneself 
as another, Chicago, 1992, p.18. 
10 Om het onderscheid tussen ‘het ik’ en ‘het zelf’ te begrijpen helpt het misschien zich voor 
te stellen dat er één wezen is dat een ‘ik’ heeft (en dus geen ‘zelf’). Er is één wezen dat werke-
lijk ‘zelfstandig’ bestaat (en in die zin écht bestaat). Er is één wezen dat geen verhouding met 
de dingen is . Dat wezen is God. Jorge Borges stelt: ‘Volgens de christelijke theologie blijkt uit 
‘Ik ben wie Ik ben’ dat alleen God echt bestaat, of, zoals de maggid van Mezeritz onderwees, 
dat het woord ‘ik’ alleen kan worden uitgesproken door God’, J. Borges: De cultus van het boek 
en andere essays, Amsterdam, 1990, p.190. 
11 Dat de mens ‘zichzelf als een ander’ is, zoals de titel van de identiteitstheorie Soi-même 
comme un autre (Oneself as another) van Ricoeur aangeeft, is een these die verschillende beteke-
nissen heeft. Hiermee is slechts één van deze betekenissen naar voren gehaald. Andere zullen 
nog volgen in de komende hoofdstukken. 
12 ‘De these van intentionaliteit stelt uitdrukkelijk, dat wanneer elke zin, zin voor een bewust-
zijn is, geen enkel bewustzijn, bewustzijn van zichzelf is alvorens bewustzijn van iets te zijn 
waarnaar het zich transcendeert of ... openbreekt. Impliceert de centrale ontdekking van de 
fenomenologie niet dat het bewustzijn buiten zichzelf is, dat het gericht is op de zin, voordat 
de zin in het bewustzijn is, en vooral voordat het bewustzijn er voor zichzelf is?’, P. Ricoeur: 
‘Fenomenologie en hermeneutiek’, in Fenomenologie en kritiek. Ter zake fenomenologische cahiers 
nr.2, 1981, p.34.
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uitdrukken, dus in een taal die zich kenmerkt door een doorlopend ‘foutief’ 
subject-object onderscheid. Ik kies er, vanwege dezelfde reden, ook voor om 
geen doorlopende reeks aanhalingsteken te zetten bij ‘subject’ en ‘object’ en bij 
termen als ‘we’, ‘ik’, ‘dingen’, ‘waarnemen’, enzovoort. 
3.  ‘Bij de dingen zijn’ heeft betekenis
Als we de dingen waarnemen, zo is vastgesteld, zijn we dáár bij de dingen. ‘Bij 
de dingen zijn’ is ons echter niet onverschillig. De dingen zijn voor ons niet 
‘zomaar dingen’. ‘Bij de dingen zijn’ heeft betekenis voor ons.13 In deze para-
graaf zal blijken dat we, enerzijds, betekenis verstaan ‘bij de dingen’ zonder 
dat we over ‘de dingen’ reflecteren of denken en, anderzijds, betekenis ver-
staan door te reflecteren of te denken. Betekenis verstaan zonder te reflecteren, 
noem ik hierna voelen. Betekenis die ontstaat door te reflecteren (‘expliciet’, ‘in 
woorden’) noem ik hierna denken. Denken en reflecteren gebruik ik als syno-
niemen en vat ik op als: met woorden betekenis verstaan.14 
We verstaan betekenis ‘bij de dingen’ als we een ding waarnemen. Als we 
een ding waarnemen zijn we nooit verbonden met een ‘neutrale blok feitelijk-
heid’. De dingen interesseren ons (in allerlei gradaties) als we ‘erbij zijn’. Als 
we bij de dingen zijn dan voelen we altijd iets (en denken soms ook iets). Din-
gen zijn voor de mens nooit ‘brute blokken feitelijkheid’, maar hebben altijd 
betekenis. Wij kunnen niet bij een ding zijn én geheel niets ‘voelen’. Als we 
niets voelen, nemen we het ding niet waar. Dat laatste is uiteraard wel moge-
lijk, maar dan bestaat het ding niet voor ons (‘zijn we er niet bij’). Wel is het 
mogelijk de afstand tot de dingen te vergroten, zoals een onderzoeker doet 
in de ‘abstracte waarneming’ van de wetenschappelijke observatie. Maar ook 
daar komt een totale gevoelloosheid, zo lijkt het, niet tot stand, alleen al omdat 
de onderzoeker geïnteresseerd is in de waarnemingen die hij doet, wat zelfs 
kan leiden tot de euforie van de eureka! Ik ga eerst nader in op ‘het voelen’ en 
daarna op ‘het denken’. 
Voelen is primair, in de zin dat voelen er altijd is als we ‘bewust zijn’. Wat 
‘voelen bij de dingen’ is, kan het beste duidelijk gemaakt worden aan de hand 
van een aantal voorbeelden. Het gebouw waar wij ‘bij zijn’ (dat we waarne-
men), lijkt tot aan de wolken te reiken. Die hoogte valt ons op, ‘doet ons iets’, 
zonder dat we er over ‘nadenken’. Die hoogte vinden we - op een of andere 
manier - interessant. Of de kolossale omvang, de merkwaardige vorm en de 
13 Dat we dáár-zijn, bij de dingen, komt overeen met wat Heidegger dasein en ook in-de-
wereld-zijn noemt.
14 Als voelen aldus afgezet wordt tegen denken, wordt echter niet bedoeld dat het voelen 
‘gedachteloos is’ in de zin dat ‘er niets in de geest omgaat’. Voelen is betekenis voelen en vereist 
dan ook een activiteit van ‘onze geest bij de dingen’. 
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donkere onheilspellende kleur van het gebouw kan ons intrigeren. Er is hier 
sprake van een niet reflexief ‘bij de dingen zijn’ dat betekenis doet ontstaan. 
Ook bij de architectuur van een bedrijfspand zullen mensen (werknemers, 
klanten) door te voelen betekenis verstaan, zonder dat zij daarover denken. 
We voelen doorlopend bij de dingen, in zoverre we deze dingen opmerken, 
dat wil zeggen waarnemen. 
Wat wij voelen bij de dingen heeft geen gedachten nodig om betekenis te 
hebben, maar deze gedachten kunnen wel opkomen. Als gedachten ‘bij de 
dingen’ ontstaan, dan ontstaat betekenis door te denken. Denken is ‘woorden 
zoeken bij de dingen’ en brengt (naast het ‘voelen’) betekenis bij de dingen tot 
stand. We kunnen ook denken over de gevoelens die we - primair - bij de din-
gen ervaren. Dan zoeken we abstract, los van de dingen, woorden voor wat we 
voelen. We kunnen tevens ‘denken over wat we gedacht hebben’ bij de dingen. 
Dan denken we meer abstract, meer losgetrokken van de dingen. We zullen in 
dit meer abstracte denken woorden met andere woorden verbinden, waardoor 
we betekenis verstaan. Die andere woorden zijn met betekenis geladen en zeg-
gen ons iets. Woorden zijn op te vatten als dingen waar we bij zijn. We kunnen 
er bij denken en voelen. Dit abstracte denken, zo zal nog blijken, is belangrijk 
als we nadenken over onze identiteit.15 
We kunnen (achteraf) in één woord (en daarom ‘globaal’) de betekenis die 
we hebben verstaan door te denken en te voelen proberen te verwoorden. Bij-
voorbeeld: de bijeenkomst was ‘saai’, of: het gebouw was ‘kolossaal’. We kun-
nen ook meer precies proberen aan te geven wat we voelden en dachten ‘bij de 
dingen’ door meer woorden te gebruiken. Vooral literaire fictie lijkt er in te sla-
gen de betekenis die we hebben verstaan, door te voelen en denken, adequaat 
uit te drukken. Ik geef enkele voorbeelden. De roman Bint van F. Bordewijk 
laat zien wat ‘het ding dat een school is’ kan betekenen, door de gevoelens en 
gedachten van de nieuwe docent De Bree te beschrijven op het moment dat 
deze, voor de eerste keer, het vaste klaslokaal betreedt van de klas die ‘de hel’ 
wordt genoemd:
Dit moest een kelder zijn geweest. Er was één wand met vier hoge kleine 
ramen. Zij waren van gewapend matglas, ijzerstaven nog ervoor. Daarlangs 
gleden de onderkanten van mensen buiten, daarlangs stootte hortend de 
wind. Het licht was aan, rood, somber. De klas zat stil in afwachting. Zij 
liep omhoog naar de overmuur, met sterke stijging. De Bree zat laag en 
onvoordelig. Allen keken naar hem. De meesten keken op hem neer. Het 
oog van een enkele dwaalde even naar de ramen met de wind. De Bree 
onderscheidde nog niet veel. Er waren wel vreselijke gezichten. Er was één 
vrouw.16
15 Zie de bespreking van Mimesis 2 in hoofdstuk 6, paragraaf 4.2.
16 F. Bordewijk: Blokken. Knorrende beesten. Bint, ’s Gravenhage, 1985, p.79. 
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Een tweede voorbeeld van het vatten van betekenis door literaire fictie is een 
beschrijving van een natuurervaring in een roman van Jean Giono: 
En nu hoorde Antonio het geluid van het bos. Ze waren voorbij het stille 
stuk en vanaf dit punt kon je het levende duister van het bos horen. Het 
kwam en beroerde het oor als een kille vinger. Het was een lange doffe 
zucht, een keelgeluid, een diep geluid, een lang en monotoon zingen uit 
een open mond. Het reikte over alle met bomen begroeide heuvels. Het 
was in de lucht en op de grond als de regen, het kwam van alle kanten 
tegelijk en deinde traag als een zware golf, grommend door de smalte van 
de dalen. Op de achtergrond rende op rattenpoten het zachte geknister van 
het gebladerte. (…) Antonio leunde tegen een beuk. Vlak bij zijn oor hoor-
de hij een licht gefluit. Hij voelde met zijn vinger. Sap druppelde door een 
spleet uit de schors. Vers geopend. Hij voelde onder zijn vinger hoe de lip 
van het groene hout zich zacht verwijdde.17 
Betekenis verstaan we door te voelen en te denken, zo is gezegd, maar we ver-
staan niet alleen betekenis bij ‘opvallende ervaringen’. Wij zijn op een minder 
intensieve wijze doorlopend in het dagelijkse leven voelend (en ook dikwijls 
denkend) ‘bij de dingen’. Als wij een beker vastpakken ‘merken we’, zonder 
daarover na te denken, bijvoorbeeld dat deze van plastic of van steen is. Als 
een docent of leerling in een school naar een lokaal loopt, ‘voelt hij’ de stenen 
gangen en brede trappen. Wij zijn constant op een geïnteresseerde, betrokken 
wijze ‘bij de dingen’ die wij waarnemen. Daarom stelt Ricoeur: ‘everything con-
cerns me’: 
… despite the affirmation of life’s interiority in relation to itself, the self 
is essentially an opening onto the world, and its relation to the world is 
indeed ... a relation of total concern: everything concerns me.18 
Wij staan doorlopend open voor de wereld en ervaren aldus doorlopend bete-
kenis. Alles interesseert ons ‘als we er bij zijn’.
4.  Vanuit het voelen bij de dingen, denken wij over de dingen
Voelen sluit het reflexieve verstaan (het denken) niet uit, maar gaat vooraf aan 
een onderzoekende, reflecterende, houding. Voelen is primair, zoals hierboven 
al is aangegeven. In deze paragraaf ga ik nader in op de gedachte dat wij pri-
mair voelend ‘in de wereld zijn’. Ricoeur zegt:
Eerst moet men zich bevinden, zich ergens bevinden en zich op een zekere 
manier voelen, voordat er sprake kan zijn van oriëntatie.19 
17 J. Giono: Het zingen van de wereld, Amsterdam, 1995, p.11. 
18 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.314.
19 P. Ricoeur: ‘De taak van de hermeneutiek’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over 
de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.36.
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Voelen gaat aan het denken vooraf. Ik geef een voorbeeld. Een aankomende 
brugklasleerling bezoekt met zijn ouders verschillende middelbare scholen, 
om een keuze te maken naar welke school ‘hij zal gaan’. Wat deze ouders met 
hun kind primair doen is ‘scholen aanvoelen’. Zij voelen de architectuur van 
het gebouw en de inrichting en kleuren van de lokalen. Zij voelen de wijk aan 
waarin de school staat. Zij voelen de ‘uitstraling’ van de docent of schoollei-
der die informatie over de school geeft (die maken bijvoorbeeld een sympa-
thieke, strenge, norse, ongeïnteresseerde of hulpvaardige indruk). Zij denken 
niet zozeer na over de school, maar voelen de school primair aan. Vervolgens 
zullen zij vanuit wat zij hebben ‘gevoeld bij de school’ over een schoolkeuze 
gaan denken, tenminste als de beslissing al niet direct gevoelsmatig genomen 
is (‘we wisten het meteen toen we de school binnenkwamen’). 
In Sein und Zeit laat Heidegger, zo zegt Ricoeur, zien dat het voelen vooraf 
gaat aan ‘het kennen’, dat wil zeggen aan het denken, wat hierboven ook ‘een 
onderzoekende, reflecterende houding’ is genoemd. Ricoeur zegt: 
Heidegger doet in Sein und Zeit grondig onderzoek naar gevoelens als angst 
en beduchtheid, niet om aan existentialisme te doen, maar om, aan de hand 
van die onthullende ervaringen, een band met de werkelijkheid zichtbaar 
te maken die fundamenteler is dan de relatie subject-object. Het kennen 
plaatst de dingen tegenover ons; het gevoel voor de situatie gaat aan die 
situatie vooraf en draagt ons op aan de wereld.20
Dat ‘voelen’ voorafgaat aan ‘denken’ houdt tevens in dat het besluit dat we 
reflexief zullen nemen al deels ‘is voorbereid’ door ‘het gevoel voor de situ-
atie’, zoals in het bovenstaande voorbeeld over een schoolkeuze al naar voren 
is gekomen. Ik geef nog een paar andere voorbeelden: we vinden iets al aan-
trekkelijk vóórdat we reflectief nadenken of we het zullen kopen. We houden 
van iemand, of we hebben een hekel aan iemand, vóórdat we nagedacht heb-
ben over deze persoon. Omdat we altijd al gevoelens hebben ‘bij de dingen 
die we waarnemen’, kunnen we zeggen dat ‘we’ in eerste instantie, verloren 
zijn bij de dingen, in de wereld, bij andere mensen. ‘Verloren’ in de zin dat de 
dingen mede bepalen wat we voelen (en vervolgens denken), zonder dat we 
dit ‘controleren’. Ricoeur zegt: 
Initially I am lost and forgotten in the world, lost in the things, lost in ideas, 
lost in the plants and animals, lost in others, lost in mathematics. Presence 
(which can never be disavowed) is the occasion of temptation; in seeing 
there is a trap, the trap of my alienation; there I am external, diverted (…) 
The thesis of the world is a sort of blindness in the very heart of seeing.21
De betekenis die we verstaan bij de dingen door te voelen en te denken ont-
stijgt ons (transcendeert ‘ons’), ondanks dat deze niet los van ons (denkende 
20 Ibid., p.37.
21 P. Ricoeur: Husserl: An analysis of his phenomenology, Evanston, 1967, p.20. 
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en voelende wezens) kan bestaan. De dingen hebben namelijk zelf ‘iets te zeg-
gen’. Paul van Tongeren formuleert deze ‘transcendentie van betekenis’ aldus:
hoewel de betekenis er zonder ons verstaan niet is, onttrekt ze zich aan 
onze zeggingsmacht omdat ze zelf iets te zeggen heeft.22
Deze prereflexieve verbondenheid met de dingen (het ‘voelen van beteke-
nis’) die aan het denken vooraf gaat noemt Ricoeur (met Edmund Husserl) 
Lebenswelt:23
… de Lebenswelt (moet) niet met een of andere onuitspreekbare onmiddel-
lijkheid worden verward en niet met de vitale en emotionele entourage van 
de menselijke ervaring worden geïdentificeerd, maar (met) dat reservoir 
van zin, die overmaat aan betekenis van de levende ervaring aanduidt, die 
de objectiverende en verklarende attitude mogelijk maakt.24
Het voelen is de basis van waaruit wij denken, objectiveren, verklaren. Ricoeur 
zegt:
The theme of Lebenswelt (...) is adopted by post-Heideggerian hermeneu-
tics no longer as something left over but as a prior condition.25 
De intentionaliteit van gevoelens is, volgens Ricoeur, dusdanig dat de intenti-
onele correlaten van gevoelens zonder autonomie zijn. ‘Voelen’ is te beschou-
wen als een dusdanige verstrengeling van ‘het zelf’ met ‘de wereld’, dat ‘zelf’ 
en ‘wereld’ niet meer te onderscheiden zijn.26 Dit in tegenstelling tot het reflec-
tieve verstaan van betekenis (het denken), waarbij ‘de wereld’ en ‘de waarne-
mer ervan’ in een verhouding staan, dat wil zeggen weliswaar niet te scheiden 
zijn, maar nog duidelijk te onderscheiden zijn. Bij ‘voelen’ verdwijnt dit onder-
scheid, want verdwijnen we veel sterker in de wereld. ‘Voelen’ is een diepe ver-
bondenheid met de wereld ervaren die zich kenmerkt door een intentionele 
gerichtheid op de wereld die, paradoxaal, niet meer op de wereld gericht is, 
maar er in is opgegaan. Als we reflexief betekenis verstaan opvatten als kno-
wing en voelen als feeling,27 dan kan met Ricoeur gesteld worden: 
…knowing constitutes the duality of subject and object. Feeling is under-
stood, by contrast, as the manifestation of a relation to the world that con-
stantly restores our complicity with it, our inherence and belonging in it, 
22 P. van Tongeren: ‘Narrativiteit en hermeneutiek in verband met een adequate praktische
ethiek’, in Ethische perspectieven 4, 1994, p.68.
23 Als verderop in deze studie meer in detail wordt nagegaan hoe wij onze identiteit uitleg-
gen zal, onder de notie mimesis 1, op deze ‘levenswereld’ worden terugkomen. Mimesis 1 
is een prereflexief voorverstaan van de wereld (de dingen) dat een overeenkomst heeft met 
‘voelen van de wereld waarin we leven’ (‘Lebenswelt’). 
24 P. Ricoeur: ‘Fenomenologie en hermeneutiek’, in Fenomenologie en kritiek. Ter zake 
fenomenologische cahiers nr.2, 1981, p.38.
25 P. Ricoeur: ‘On Interpretation’, in P. Ricoeur: From text to action: essays in hermeneutics II, 
London, 1991, p.14.
26 Zie ook hierna paragraaf 6. 
27 Met de tweedeling ‘weten’ en ‘voelen’ wordt niet beweerd dat voelen geen kennis oplevert 
van de werkelijkheid. Het is immers een aanvoelen van betekenis. In die zin kan gezegd worden 
dat wij door te voelen wel degelijk veel te weten komen.
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something more profound than all polarity and duality. This relation to 
the world, which is irreducible to any objectival polarity, can be certainly 
named but not recaptured in itself.28
Wij zijn primair door gevoelens in ‘het levende heden’ geïnvolveerde 
wezens die vanuit deze gevoelsmatige betrokkenheid de betekenis van ‘iets’ 
reflexief proberen te verstaan. Een van de resultaten van deze meer abstracte 
(van de dingen weggetrokken) reflexieve poging, is een uitleg van identiteit. 
5.  Voelen is primair ‘praktisch’
Hierboven is het verstaan van betekenis verbonden met dingen ‘waar we bij 
zijn’, met name doordat we deze dingen waarnemen in de zin van ‘zien’. Als het 
(aan)voelen van betekenis wordt beschouwd blijkt echter dat de dingen niet 
alleen betekenis krijgen doordat we ze ‘zien’, maar vooral doordat we er prak-
tisch mee omgaan. Door praktisch met dingen om te gaan leren we de dingen 
ook kennen. Aan de hand van een aantal voorbeelden zal in deze paragraaf 
duidelijk worden gemaakt dat wij vooral door met de dingen (voorwerpen, 
heuvels, zee, mensen, dus met alles wat wij ‘dingen’ hebben genoemd) prak-
tisch om te gaan betekenis bij de dingen verstaan. Voor een antwoord op de 
vraag naar identiteit zal dit gegeven belangrijk zijn: de betekenis van onze 
identiteit vinden we door te kijken naar wat we (personen en organisaties) 
doen, dat wil zeggen door de handelingen te beschouwen die personen stellen 
en die door organisaties gesteld worden.
Voelen van betekenis, zo is de these, gebeurt primair ‘praktisch’, dus door 
met een ding ‘iets te doen’. Met de volgende voorbeelden wil ik deze gedachte 
verhelderen: ik zie het dorre gras niet alleen, maar loop erover of lig erop. Ik 
neem de berg niet alleen waar, maar bereik al klimmend bijna de top. Ik zwem 
in de zee. Ik heb een feest met vrienden. Ik ‘doe iets’ met al deze ‘dingen’. De 
dingen in de wereld (waartoe, zoals gezegd, ook alle levende wezens behoren, 
inclusief ik zelf) krijgen betekenis doordat ik er (praktisch) mee omga. Ik voel ze 
letterlijk. Ik raak ze aan (glad, ruw, zacht, hard). Ik doe er iets mee (gooien, er 
op zitten, verplaatsen). Ik gebruik ze om iets te maken. Ik eet ze op, enzovoort. 
Ook in het onderwijs zijn vele voorbeelden te geven die laten zien dat wij 
door praktisch met de dingen om te gaan ‘betekenis verstaan’. Bijvoorbeeld 
de ervaring (het gevoel) van docenten als zij, na de zomervakantie, weer tus-
sen de leerlingen in de gangen van de school lopen. ‘Op school zijn’ betekent 
iets, maar wat het betekent komt niet alleen tot stand door de dingen waar 
te nemen, maar al lopende door de gangen, over de trappen, bekneld rakend 
28 P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, p.85.
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tussen leerlingen, dus ‘al doende’, praktisch.29 Met een beroemd voorbeeld dat 
Heidegger geeft wil ik verder verhelderen dat het aanvoelen van een ding tot 
stand komt doordat we er praktisch mee omgaan. Heidegger neemt als ding 
‘de hamer’:
Het timmeren behelst niet slechts het weten omtrent (um) de aard van de 
hamer als een stuk gereedschap, maar heeft zich dit gereedschap toegeëi-
gend op een manier die niet passender zou kunnen zijn. In relaties als deze, 
waarin iets wordt gebruikt, maakt onze zorg zich ondergeschikt aan het 
‘om-te’ dat constitutief is voor het stuk gereedschap dat wij op dat moment 
gebruiken. Hoe minder wij naar het hamer-ding kijken, en hoe actiever wij 
het gebruiken, des te oorspronkelijker wordt onze relatie ermee en des te 
onverhulder wordt het ontmoet als datgeen wat het is - als een stuk gereed-
schap (Zeug, Werkzeug)… Hoe goed wij ook kijken naar de ‘uiterlijke ver-
schijningen’ van dingen, welke vorm deze verschijning ook aanneemt, we 
kunnen niets ontdekken dat ter-hand (zuhanden) is. Het louter ‘theoreti-
sche’ kijken naar dingen is gespeend van enig begrip van het ter-hand zijn. 
Het gebruikend-hanterend omgaan met de dingen is echter niet blind, het 
heeft zijn eigen wijze van zien, waardoor het hanteren wordt geleid en die 
er zijn specifieke dingachtigheid aan verleent.30 
Als we alleen naar een hamer kijken, zonder een hamer te gebruiken, zullen 
we ‘wat een hamer is’ niet goed ‘verstaan’. Voor een hamer kunnen we ieder 
‘ding’ nemen en dus ook een mens. Door te kijken naar vrouwen of mannen, 
zullen we niet weten wat vrouwen of mannen zijn. De vriend wordt niet tot 
‘een vriend’, louter door het zien van hem, maar door de omgang, ofwel ‘in de 
vriendschap’. En ‘aan sport doen’ is wat anders (genereert ‘andere’ betekenis) 
dan naar sport kijken (‘sport waarnemen’). Zonder ‘te sporten’ zullen wij niet 
weten wat sport is. De uitspraak ‘al doende leert men’, zo kan gezegd worden, 
dient bij het aanvoelen van betekenis letterlijk te worden genomen. Ook mijn 
lichaam leer ik niet zozeer kennen door er naar te kijken, maar door iets te 
doen (zoals springen, hardlopen, vrijen, sporten, ‘zonnen’).
Wat men ‘al doende leert’ is wat de dingen ons te zeggen hebben. Deze 
vaststelling is direct relevant voor de vraag naar identiteit. Als het namelijk 
zo is dat we betekenis verstaan door praktisch om te gaan met de dingen (en 
niet alleen door de dingen ‘te zien’), dan zal wat we doen, ofwel ons handelen, 
aandacht moet krijgen als we nadenken over wie we zijn (onze identiteit). We 
29 Zoals al gezegd sluit dit niet uit dat (tegelijkertijd) door reflectie ‘de gangen, de trappen 
en de leerlingen’ betekenis krijgen. 
30 M. Heidegger: Sein und Zeit, Tübingen, 1993, p.69. Vertaling geciteerd uit: G. Steiner: Mar-
tin Heidegger, Kampen, 1994, p.111. Steiner licht dit citaat als volgt toe: ‘Aangepast gebruik, 
uitvoering, hantering bezitten hun eigen wijze van zien. (…) Iedere kunstenaar, iedere hands-
werkman, iedere sportman die zijn geliefde instrumenten hanteert, weet precies wat Heideg-
ger bedoelt en weet hoe vaak de getrainde hand sneller en nauwkeuriger ‘ziet’ dan het oog 
en het brein’, (Ibid., pp.111-112).
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moeten kijken naar de praktijk waaraan we deelnemen en waarin we door te 
handelen ervaringen opdoen. Ricoeur stelt:
Just now I’ve argued in favor of a shift from the theoretical to the practical 
plane. It is not only a question of enlarging the field of enquiry of projects, 
plans of action, and voluntary intentions but also exposing the most primi-
tive dispositions of a subject who orients himself in the world, discovering 
in it the seat of the dispositions and humours that affect him and of the 
powers that he exercises.31 
De betekenis van ‘wie we zijn’ (van ‘onze identiteit’), zo is de conclusie, vin-
den we door te kijken naar wat ‘we’ doen en aldus in het leven (door te leven) 
ervaren. Nog anders gezegd: als betekenis door praktisch met de dingen om 
te gaan tot stand komt, dienen we, als we willen weten wie we zijn als bete-
keniswezens - op een nog nader te bepalen manier - na te denken over onze 
handelingen.32 
6.  Identiteit en ‘zorg’, ‘verlangen’ en ‘liefde’
De levenswereld (Lebenswelt) waarover hierboven gesproken is, zal in deze 
paragraaf een verdere inhoud krijgen door ‘voelen’ op te vatten als zorg, als 
een verlangen en tenslotte als liefde voor de dingen. 
Ik begin met het begrip ‘zorg’. ‘Zorg’ is een zorg voor iets (een ding, een 
plant, een dier, een mens) en daarom altijd een (zorg)verhouding of (zorg)
relatie. Ons eigen lichaam is bijvoorbeeld een van de dingen die wij kunnen 
waarnemen, waarmee wij praktisch omgaan en waar we ons aldus toe verhou-
den. We hebben, als we voelen als zorgrelatie opvatten, een zorgrelatie met ons 
lichaam. Deze ‘zorg’ houdt niet zozeer in dat wij goed voor ons lichaam zorgen, 
maar dat het ons ter harte gaat of interesseert als het functioneert (‘ik heb lek-
ker gesport’), of eventueel niet functioneert, bijvoorbeeld als het pijn doet of 
als we moeizaam kunnen bewegen. Het woord ‘zorg’ geeft een interesse aan 
die dus niet perse ‘een goede verzorging’ inhoudt, hoewel dat ook een mani-
festatie van een interesse in het eigen lichaam kan zijn. 
‘Zorg’ dient begrepen te worden als een belangstelling die zich uit door 
én ontstaat in een praktische omgang met al de dingen waar wij ‘bij zijn’. Wij 
hebben, zo is gezegd, een interesse (die vele gradaties kent) in alle dingen om 
ons heen. Aldus staan wij in - zijn wij - een zorgrelatie met alle dingen die 
31 J. Changeux en P. Ricoeur: What makes us think? Princeton, 2000, p.164. 
32 De identiteitsstudie van Ricoeur stelt dan ook het ‘handelen’ centraal om te verhelde-
ren wat identiteit is. Ricoeur zegt over zijn identiteitsstudie: ‘in a sense one could say that 
these studies together have as their thematic unity human action and that the notion of action 
acquires, over the course of the studies, an ever-increasing extension and concreteness.’, P. 
Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.19.
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wij waarnemen en waar wij praktisch mee omgaan.33 Opnieuw blijkt, zoals al 
geciteerd is:
the self is essentially an opening onto the world, and its relation to the 
world is indeed ... a relation of total concern: everything concerns me.34 
‘Voelen’, zo blijkt aan het einde van het volgende citaat, kan ook opgevat wor-
den als verlangen en liefde ‘bij de dingen’: 
… it is on the things elaborated by the work of objectivation that feeling pro-
jects its affective correlates, its felt qualities: the lovable and the hateful, the 
desirable and the loathsome, the sad and the joyous; thus it seems to play 
the game of object. But since these qualities are not objects facing a subject 
but the intentional expression of an undivided bond with the world, fee-
ling appears at the same time as a coloring of the soul, as an affection: it is 
the landscape that is cheerful, and it is I who am elated. Feeling expresses 
my belonging to this landscape that, in turn, is the sign and cipher of my 
inwardness. Now, since the whole of our language had been worked out 
in the dimension of objectivity, in which the subject and object are distinct 
and opposed, feeling can be described only paradoxically as the unity of an 
intention and an affection, of an intention towards the world and an affec-
tion of the self. This paradox, however, is only the sign pointing toward the 
mystery of feeling, namely, the undivided connection of my existence with 
beings and being through desire and love.35
Voelen, zo zegt Ricoeur hierboven, is ‘een ondeelbare verhouding van mijn 
bestaan met dingen door verlangen en liefde’. Is dat niet wat te sterk gesteld? 
Verlangen we naar alle dingen? Nee. Houden we van alle dingen? Zeker niet. 
Dat beweert Ricoeur dan ook niet. Wat Ricoeur wil zeggen is dat áls ons iets 
sterk interesseert, áls we ‘contact hebben’ met de dingen, we ons tot de din-
gen kunnen verhouden in verlangen en door liefde.36 Maar Ricoeur sluit niet 
uit, zoals hij in het begin van het bovenstaande citaat zegt, dat we ook door 
‘afkeer’ en door ‘haat’ (the loathsome, the hateful) met de dingen verbonden kun-
nen zijn. Die gevoelens zijn de negatieve correlaten van verlangen en liefde. 
Haat en liefde behoren tot dezelfde categorieën. Zo ook verlangen en afkeer. 
33 Heidegger heeft, volgens Ricoeur, het toebehoren aan de wereld door een geïnvolveerde 
omgang in-de-wereld-zijn genoemd. Ricoeur zegt: ‘Heidegger heeft dat toebehoren door middel 
van de uitdrukking ‘in-de-wereld-zijn’ tot uitdrukking gebracht. Beide begrippen (‘toebe-
horen’ en ‘in-de-wereld-zijn’, JD) zijn equivalent. De uitdrukking ‘in-de-wereld-zijn’ brengt 
beter het primaat van de zorg boven het zien en het horizonkarakter van hetgeen waarmee 
wij verbonden zijn tot uitdrukking. Het is precies het ‘in-de-wereld-zijn’ dat aan de reflectie 
voorafgaat’, P. Ricoeur: ‘Fenomenologie en hermeneutiek’, in Fenomenologie en kritiek. Ter zake 
fenomenologische cahiers nr.2, 1981, p.25. 
34 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.314. Zie ook hierboven paragraaf 3. 
35 P. Ricoeur: Fallible Man, pp.88-89. 
36 ‘Interesse’ is op te vatten als ‘tussen de dingen zijn’. Het is ‘bij’ en niet abstract ‘boven’ de 
dingen zijn. Interesse is dáár zijn (dasein), bij de dingen. De letterlijke vertaling van het woord 
‘interesse’ als ‘tussen-zijn’ geeft dat goed aan (inter = tussen, esse = zijn). 
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Bovendien kan gesteld worden dat Ricoeur niet wil zeggen dat wij met alles 
door intense gevoelens als liefde, haat, verlangen en afkeer verbonden zijn. Er 
zijn vele gradaties van liefde, haat, verlangen en afkeer mogelijk. De ongeïn-
teresseerdheid van de dagelijkse sleur kan bijvoorbeeld opgevat te worden als 
een modus van ‘zorg’ (en als een modus van ‘verlangen’ en een modus van 
‘liefde’). Ook kunnen wij iets of iemand ‘minder leuk’ vinden, of ‘vervelend’, 
‘onaangenaam’, ‘saai’, ‘wél aardig’, ‘grappig’, ‘spontaan’, enzovoort. Al deze 
kwalificaties zijn voorbeelden van een geïnvolveerde betrokkenheid bij ‘de 
dingen’. 
Dit hoofdstuk wil ik afsluiten met het noemen van enkele belangrijke con-
stateringen die hierboven zijn gedaan over ‘de uitleg van identiteit’. Vastge-
steld is dat de mens betekenis verstaat door te voelen en te denken, waarbij 
voelen primair is. Ricoeur benadrukt, vanuit de fenomenologie, dat ‘de relatie 
tussen subject en object wordt overstegen door de vele manieren waarop we 
met de wereld verbonden zijn, door deelname aan de wereld die zich uit in 
toewijding en zorg voor de wereld’.37 Voor het vinden van onze identiteit is 
het belangrijk dat wij, als de betekeniswezens die we zijn, ook een praktische 
verhouding met de dingen zijn. ‘Onze identiteit’ vinden we door te kijken naar 
deze praktische verhouding. 
De begrippen ‘zorg’, ‘verlangen’ en ‘liefde’ hebben een verdere inhoud 
gegeven aan deze praktische verhouding. Daarom kunnen we zeggen dat 
onze identiteit blijkt uit wat onze praktische verhouding met de dingen zegt 
over onze zorg, onze verlangens en onze liefde. Die zorg, die verlangens, die 
liefde (en het gebrek of de tegenpolen ervan) zijn wij. 
Toegepast op organisaties kan, ten eerste, gezegd worden dat ook de iden-
titeit van een organisatie te maken zal hebben met hetgeen waar de organisatie 
‘zorg’ voor heeft, wat de organisatie verlangt en (misschien ook) met dat waar 
de organisatie liefde voor heeft. Ten tweede zal wat deze zorg, deze verlan-
gens, deze liefde betekenen, blijken in wat de organisatie (daadwerkelijk, prak-
tisch) doet. Wat ‘het handelen van de organisatie’ zegt over zorg, verlangens 
en liefde (en over de tegenpolen daarvan en ‘alles wat daartussen ligt’) daarin 
ligt ook de identiteit van een organisatie. Als we betekeniswezens zijn én als 
het zo is dat we dat zijn door praktisch met de dingen om te gaan, dan kunnen 
we ‘onze identiteit’ vinden door nader te kijken naar onze handelingen. 
37 ‘Interview, june 19, 1982’, in: C. Reagan: Paul Ricoeur. His life and his work, Chicago, 1996, p. 
104. Waarom het zo is dat wij ons aantreffen als wezens die in een zorgrelatie met de wereld 
staan is onbekend. Het is, zo stelt Ricoeur in het citaat dat is gegeven in paragraaf 6, ‘een 
mysterie’ (‘…this paradox, however, is only the sign pointing toward the mystery of feeling…’). 
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5.  Betekenis verstaan vanuit ‘teksten’ 
1.  Inleiding
In het vorige hoofdstuk is gezocht naar wat identiteit is vanuit de (eerder geda-
ne) vaststelling dat wij betekeniswezens zijn. Het laatste houdt in dat we ‘onze 
identiteit’ niet alleen als een ding (dat we ook zijn) dienen te benaderen, maar 
ook de betekenis die we verstaan aandacht moeten geven. Door de ontdekking 
van de intentionaliteit van het bewustzijn heeft de fenomenologie duidelijk 
gemaakt dat ‘betekenis verstaan’ niet in ons als afgezonderd van de wereld tot 
stand komt, maar ontstaat door ‘in de wereld’ te zijn, door ‘bij-de-dingen’ te 
zijn, door dáár te zijn. Bovendien is gebleken dat we betekenis verstaan door 
praktisch met de dingen om te gaan. De belangrijke conclusie is geweest dat 
we ‘onze identiteit’ vinden door te kijken naar onze handelingen, die een zorg, 
verlangen en liefde ‘bij de dingen’ tonen. 
Naast de fenomenologie heeft de identiteitstheorie van Ricoeur een tweede 
pijler: de hermeneutiek. ‘Hermeneutiek’ kan vertaald worden als ‘uitlegkun-
de’. Hermeneutiek wordt door Ricoeur gekoppeld aan de zojuist genoemde 
fenomenologische conclusie. De hermeneutiek maakt verder duidelijk hoe we 
betekenis verstaan en deze betekenis kunnen uitleggen. Daarbij stelt de her-
meneutiek, net zoals de fenomenologie, een contra- intuïtieve these centraal. 
De these van de fenomenologie is hierboven aangehaald: we zijn ‘buiten ons-
zelf’ als we betekenis verstaan (we zijn dáár). De these van de hermeneutiek 
is dat we niet ‘direct’ dáár-zijn (bij de dingen), maar ‘daar zijn’ via teksten die 
‘in onze geest zitten’. Deze teksten hebben wij niet zélf gemaakt en kunnen 
daarom ‘het andere’ worden genoemd. De identiteitstheorie van Ricoeur ver-
bindt aldus twee contra-intuïtieve ideeën met elkaar die, samengenomen, tot 
het inzicht leiden dat we betekeniswezens zijn die ‘buiten onszelf’ betekenis 
verstaan én dat (dáár) doen via teksten die we niet zelf hebben geschreven. 
Korter gezegd: we verstaan betekenis in een verhouding met het andere (de 
dingen), vanuit het andere (teksten). We zijn aldus op twee manieren ‘onszelf 
als het andere’. 
De opzet van dit hoofdstuk is de volgende. In paragraaf 2 wordt uiteengezet 
dat wij betekenis verstaan vanuit een betekeniskader. In paragraaf 3 zal blijken 
dat de wereld waarin we leven en waar we betekenis verstaan wordt geopend 
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door teksten. Er zal worden ingegaan op wat teksten zijn door vier kenmer-
ken van teksten te onderscheiden. In paragraaf 4 wordt met voorbeelden de 
these verhelderd dat wij via teksten betekenis verstaan. Bovendien wordt de 
relevantie van deze these voor identiteit benadrukt: via teksten leggen we ook 
uit wie we zijn. In paragraaf 5 wordt aan de hand van de vier kenmerken van 
teksten verdedigd dat ook ‘het handelen van de mens’ een ‘tekst’ is. Identiteit 
zal daarbij verbonden worden met het begrip geschiedenis. Paragraaf 6 gaat in 
op het belang van de these dat wij via teksten betekenis verstaan voor de uitleg 
van onze identiteit en kijkt vooruit naar de volgende hoofdstukken.
2.  Betekenis verstaan vanuit een betekeniskader
Betekenis verstaan wordt volgens de hermeneutiek mogelijk door een beteke-
niskader. Anders gezegd voelen en denken we vanuit een betekeniskader. Een 
betekeniskader kan worden opgevat als een verzameling van verbindingen 
tussen betekenissen, waardoor ‘iets’ betekenis krijgt. Het is door of in deze ver-
bindingen dat betekenis ontstaat. Francisco Umbral wijst op het belang van 
deze connecties: 
Elk ding is bezig zich naar een andere betekenis te openen. Elke betekenis 
is het gevolg van een eraan voorafgaande metafoor.1
De taal is het belangrijkste betekeniskader van waaruit we betekenis verstaan, 
dat wil zeggen van waaruit we voelen en denken. De taal is echter niet het 
enige betekeniskader van waaruit we betekenis verstaan. Ook bijvoorbeeld 
de bouwkunst, de muziek, de schilderkunst zijn voorbeelden van betekenis-
kaders. Hét betekeniskader van waaruit we voelen en denken bestaat dus 
niet: we kennen er altijd meerdere. Ik zie bijvoorbeeld een gebouw vanuit het 
betekeniskader van de architectuur (de andere gebouwen die ik ken) en door 
die verbintenis krijgt het betekenis. Maar ook verbind ik dit gebouw met het 
woord ‘kerk’ en dat wil zeggen dat het tevens voor mij betekenis krijgt vanuit 
het betekeniskader van de taal. Als ik vervolgens muziek hoor in deze kerk 
dan wordt ook het betekeniskader van de muziek belangrijk. ‘Betekeniskader’ 
dient hierna meestal als ‘een meervoud van betekeniskaders’ gelezen te wor-
den, tenzij uitdrukkelijk op een specifiek betekeniskader wordt ingegaan. Ik 
neem hierna het belangrijkste betekeniskader ‘de taal’ als voorbeeld om verder 
te verhelderen wat een betekeniskader is. 
‘Taal’ kan worden opgevat als een kader van woorden die naar elkaar, naar 
‘dingen’ en naar (delen van) andere betekeniskaders verwijzen. Door al deze 
verbindingen die in mijn geest actief worden, ontstaat betekenis. Betekenis 
1 F. Umbral: Een wezen van verten, Utrecht, 2004, p.59. ‘Metafoor’ kan in dit citaat gelezen 
worden als ‘betekenis’.
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komt, zogezegd, nooit alleen. Als we betekenis verstaan is deze betekenis 
altijd een knooppunt in een netwerk van betekenissen. Ik wil deze gedachte 
verhelderen door de volgende waarneming als voorbeeld te nemen: ‘ik kijk 
naar buiten en zie het dorre gras’. De vraag is nu hoe hier betekenis ontstaat. 
Dat gebeurt doordat ik het ding dat ik waarneem (waar ik bij ben), verbind 
met de woorden ‘dor gras’. De woorden ‘dor gras’ verbind ik tegelijkertijd met 
andere woorden (die weer verwijzen naar andere woorden en dingen). Dor 
gras krijgt, onder andere, betekenis doordat het verbonden wordt met regen, 
met groen, met geel, met zon. Zonder deze verbindingen is dor gras geen dor 
gras. Het krijgt betekenis door verbindingen met andere ‘betekenissen’. 
Maar niet alles kan zomaar met alles verbonden worden. Alleen bepaalde ver-
bindingen genereren betekenis. Een kader - een betekeniskader - bepaalt welke 
verbindingen mogelijk zijn, dat wil zeggen ‘zinvol’ zijn en welke verbindingen 
niet mogelijk zijn, dat wil zeggen onzinnig (on-zin) zijn. Dat betekeniskader is 
hier de taal. Zinvolle verbindingen van dor gras met andere woorden en dingen 
zijn hierboven genoemd. Voorbeelden van onzinnige verbindingen zijn: naai-
machine, olieplatform, virus, papier. Die woorden relateren aan dor gras levert 
on-zin op.2 En ook als ik op het strand naar de zee wijs en zeg: ‘dor gras’, dan 
ontstaat onzin. Indien ik regelmatig ‘onzin-verbindingen’ maak zal er ‘hulp voor 
mij worden gezocht’ en zal mij ‘een behandeling worden aangeboden’. Ik volg 
dan een betekeniskader dat alleen ik ken en dat is wat mijn medemensen ‘gek’ 
noemen. Of ik écht gek ben (of dat mijn medemensen zich vergissen) is echter 
moeilijk te bepalen. De werken van vele grote kunstenaars - en soms ook de 
kunstenaars zelf - zijn door iedereen als ‘gek’ beoordeeld, maar na verloop van 
tijd werd deze gekte opgewaardeerd tot ‘geniaal’ (‘hij was eigenlijk helemaal 
niet gek, maar geniaal en onbegrepen!’). Zie bijvoorbeeld de, in eerste instantie, 
niet begrepen vernieuwende kunstwerken van Van Gogh die nu de gewoonste 
zaak van de wereld zijn, of neem het boe-geroep en de verontwaardiging van 
het publiek tijdens de eerste uitvoering van Le sacre du printemps van Stravins-
ki, welke nu ‘iedereen’ beoordeelt als ‘geweldige balletmuziek’. Avant-garde, 
of gekte? Kunst, of de uitwas van een gestoorde geest? Bepaalde kunstwerken 
zullen door ons pas als kunst worden bestempeld als deze kunstwerken, met 
behulp van andere ‘soortgelijke’ kunstwerken (een kunststroming), ons bete-
keniskader hebben veranderd. Alleen als dat ‘voor ons’ gedaan is kunnen wij 
- achterhoedelopers - deze kunstwerken als ‘kunst’ (‘geniaal!’…) herkennen. 
2 ‘Onzin’: ‘geen goede zin’, ‘geen goede verbinding in taal’, die elke begrijpelijke ‘taalzin’ 
wél is. Het zijn, onder andere, dichters die op de grens van wat begrepen kan worden nieuwe 
verbindingen proberen te creëren die tóch zinnig zijn, sterker: die ons iets laten zien wat we 
voorheen niet konden zien. Dat dichters (en andere kunstenaars) daartoe instaat zijn, dat men-
sen op die manier creatief kunnen zijn, is een merkwaardig fenomeen te noemen dat eigen is 
aan (de identiteit) van mensen. Later in deze studie zal hier verder op in worden gegaan als 
creativiteit wordt verbonden met de ziel van de mens. 
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Het bestaan van een betekeniskader is een voorwaarde om mens te zijn, dat 
wil zeggen om een wezen te zijn dat betekenis verstaat. De betekeniskaders 
die mensen kennen, zoals de taal, de architectuur, de schilderkunst, maar ook 
omgangsvormen en allerlei praktijken, zijn in de loop der tijd ontstaan (en ont-
wikkelen zich nog steeds verder). Op deze historische achtergrond van ieder 
betekeniskader wil ik nu ingaan. Het betekeniskader dat wij kennen is niet door 
onszelf gemaakt, maar door anderen die in de geschiedenis aan ons voorafgingen. 
De mens is om die reden ‘een historisch wezen’ te noemen. Ricoeur stelt: 
…ons bewustzijn wordt bepaald door een werkelijke historische wording 
die het niet de vrijheid laat om zich tegenover het verleden op te stellen.3 
Guy de Maupassant geeft dit ook aan als hij zegt: 
Een menselijk wezen? Wat een menselijk wezen is? Alles en niets. Door zijn 
denken is het de weerspiegeling van alles. Door zijn geheugen en zijn ken-
nis is het een samenvatting van de wereld, waarvan het de geschiedenis in 
zich draagt.4
Ook onszelf begrijpen we noodzakelijk vanuit de geschiedenis. Ricoeur stelt: 
De geschiedenis gaat aan mij vooraf, is mijn denken voor; ik behoor tot de 
geschiedenis toe, alvorens mezelf toe te behoren.5 
Wij kunnen ook zeggen dat ‘wij onszelf als het andere zijn’, of dat ‘wij ons-
zelf als de ander zijn’, omdat wij betekenis verstaan via een kader dat door 
‘anderen’ (die voor ons leefden) is gemaakt. Met Ricoeur kan onze menselijke 
conditie als volgt worden beschreven: 
Living is already having been born, in a condition that we have not chosen, 
a situation in which we find ourselves, a quarter of the universe in which 
we may feel we have been thrown and are wandering, lost. And yet it is 
against this background that we can begin, that is to say, give a new course 
to things (...).6 
De geschiedenis, zo kan met Ricoeur gezegd worden, is aanwezig in de waar-
den die ieder in zijn bestaan heeft.7 Het is daarom ook onmogelijk ‘iets te doen 
met een bepaalde met waarden geladen bedoeling’, dat wil zeggen te handelen, 
los van de betekenis die door de geschiedenis aan ons handelen is gegeven. 
3 P. Ricoeur: ‘De taak van de hermeneutiek’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over 
de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.44.
4 G. de Maupassant: ‘Een krankzinnige’, in G. de Maupassant: De Horla, Amsterdam, 1999, 
p.36.
5 P. Ricoeur: ‘De taak van de hermeneutiek’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over 
de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.43.
6 P. Ricoeur: ‘Initiative’, in P. Ricoeur: From text to action: essays in hermeneutics II, London, 
1991, p.215. 
7 ‘…men heeft nooit kunnen aantonen dat iemand ooit een waarde zou uitgevonden hebben, 
zoals men een kunstwerk creëert door het vrije spel van verbeelding en verstaan’, P. Ricoeur: 
Het probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.36. Het feit dat de mens denkt 
en voelt vanuit een ‘historisch betekeniskader’, zo zal in de ethische hoofdstukken van deze 
studie nog blijken, houdt ook in dat iedere mens opgroeit in een situatie die niet ‘ethisch 
neutraal’ is.
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Wij sluiten bij ieder onderwerp dat wij aansnijden aan bij wat al gezegd is (in 
de geschiedenis) over dit onderwerp en maken vanuit die ‘aansluiting’ onze 
keuzes. Keuzes, voorkeuren en waardeoordelen worden aldus bepaald door 
keuzes, voorkeuren en waardeoordelen die er aan zijn voorafgegaan. Maar 
dat neemt niet weg, zo geeft het einde van het bovenstaande citaat aan, dat wij 
de historische conditie waarin wij ons aantreffen, een andere richting kunnen 
geven, zoals verderop in deze studie zal blijken. 
3.  Wat is een tekst? 
Een betekeniskader, zo is hierboven duidelijk geworden, is een verzameling 
van verbindingen tussen ‘dingen’ (waaronder ‘woorden’), waardoor deze ‘din-
gen’ betekenis krijgen. De architectuur, de muziek, de schilderkunst en de taal 
zijn voorbeelden van betekeniskaders. De verbindingen die een betekeniska-
der inhoud geven noemt Ricoeur teksten. Onze bestaanshorizon, onze wereld, 
is een verstaanshorizon die ontstaat doordat teksten deze horizon openen. 
Ricoeur stelt: 
De wereld is voor mij het geheel van verwijzingen dat geopend wordt door 
elk soort tekst, beschrijvend of poëtisch, die ik gelezen, begrepen en mooi 
gevonden heb.8 
Teksten - en dus het betekeniskader dat deze openen - geven een verbreding 
van onze bestaanshorizon welke het, volgens Ricoeur, mogelijk maakt: 
te spreken van de verwijzingen die door teksten worden geopend of van de 
wereld die geopend wordt door de verwijzende aanspraken van de meeste 
teksten.9 
Wat heeft de tekst te zeggen? Het antwoord is: iets over de wereld waarin we 
leven. Ricoeur zegt over ‘een taaluiting’:
Elke taaluiting staat tot op zekere hoogte in verband met de wereld. Want 
als we niet over de wereld zouden spreken, waarover dan wel?10 
In algemene termen kan over een tekst gezegd worden:
Wat in een tekst geïnterpreteerd moet worden, is een voorstel voor een wereld, 
een wereld waarin ik kan wonen en waarin ik een van mijn meest eigen 
mogelijkheden kan projecteren. Dat is wat ik de wereld van de tekst noem, 
de wereld die eigen is aan deze unieke tekst.11
8 P. Ricoeur: ‘Spreken en schrijven’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de inter-
pretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.99.
9 Ibid., p.99.
10 P. Ricoeur: ‘Wat is een tekst?’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991, p.110.
11 P. Ricoeur: ‘De hermeneutische functie van de distantiatie’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. 
Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.60.
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Zonder teksten is er geen wereld, geen betekeniskader, geen betekenis, geen 
(menselijk) voelen en denken. In die zin is de wereld van waaruit we beteke-
nis verstaan het eigendom van teksten te noemen. Of, zoals Ricoeur het in zijn 
werken vaak compact zegt: de wereld is de wereld van de tekst. 
Hieronder wordt nader ingegaan op wat teksten zijn, om beter te kunnen 
begrijpen wat het wil zeggen dat wij via teksten betekenis verstaan, waaronder 
de betekenis van wie we zijn. Ik begin met het geven van enkele voorbeelden. 
De teksten die het betekeniskader van de bouwkunst inhoud geven zijn, onder 
andere, de (vele soorten) gebouwen die er zijn. De teksten van de schilder-
kunst zijn schilderijen. En de teksten van de taal zijn alle geschreven teksten 
die wij kennen (bijvoorbeeld romans, brieven, artikelen), dat wil zeggen die 
structuren die we in het normale taalgebruik ook teksten noemen. Het is inder-
daad onmogelijk zich de architectuur los van gebouwen, of de schilderkunst 
los van schilderijen voor te stellen. De taal kan daarentegen ook zonder het 
schrift (mondeling) bestaan. Ik zal op ‘het gesproken woord’ nog terugkomen. 
Ricoeur geeft vier kenmerken van teksten die duidelijk maken wat een 
tekst is (en niet is).12 Ten eerste bewaart een tekst betekenis. Ten tweede kenmerkt 
een tekst zich door een scheiding tussen tekstbetekenis en de bedoeling van de 
auteur. Ten derde staat de betekenis die een tekst bevat los van een gebeurtenis. 
Ten vierde is een tekst, in principe, voor iedereen toegankelijk. ‘Alles’ wat nu 
tegelijkertijd voldoet aan al deze vier kenmerken is een tekst. Ik bespreek hierna 
achtereenvolgens deze kenmerken.
Kenmerk 1: De tekst bewaart betekenis. 
Een tekst is een structuur die betekenis vastlegt, zodat deze kan worden 
bewaard. Door een inkerving van tekens in materiaal kan betekenis worden 
vastgelegd. De bestendigheid van het materiaal dat de tekst bewaart is uiter-
aard belangrijk: een reeks woorden die op papier wordt geschreven kan bete-
kenis bewaren, een reeks woorden die in het zand wordt geschreven kan dat 
niet. Betekenis kan alleen worden bewaard als deze is vastgelegd. Voor het 
gesproken woord geldt dat het nadat de spreker gesproken heeft verdwijnt. 
Anders gezegd, het wordt niet bewaard, waardoor gesproken woorden geen 
teksten zijn, behalve dan als ‘wat gezegd wordt’ bijvoorbeeld met geluidsap-
paratuur wordt vastgelegd.13 
12 P. Ricoeur: ‘Wat is een tekst?’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991, pp.107-112.
13 Het gesproken woord kan echter soms opgevat worden als een tekst. Zo bestaan er orale 
tradities waarin dezelfde verhalen (dezelfde geschiedenis) van generatie op generatie worden 
overgeleverd, zonder dat deze verhalen worden opgeschreven. Bepaalde verhalen kunnen 
blijkbaar als tekst in het collectieve geheugen worden bewaard door ze door te vertellen. Dat 
geldt ook voor de muziek en de dans, die in veel tradities niet zijn genoteerd, maar door een 
herhaling van muziekuitvoeringen en dansen in het collectieve geheugen zijn opgeslagen en, 
in die zin, zijn vastgelegd als tekst.
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Wat we in het dagelijkse taalgebruik onder een tekst verstaan, namelijk op 
papier geschreven letters die betekenis uitdrukken, zoals een artikel of een 
boek daar voorbeelden van zijn, is wat ook voor Ricoeur paradigmatisch is 
voor een tekst. Geschreven teksten worden mogelijk door een tekensysteem, 
zoals het alfabet, maar ook door Chinese karakters, hiërogliefen, enzovoort. 
Ricoeur heeft, in eerste instantie, de tekst als een geschreven tekst opgevat en 
pas in latere publicaties teksten verbonden met alle structuren die betekenis 
bewaren. Geschreven teksten, met name de literatuur, blijven echter ook in de 
latere publicaties van Ricoeur (waaronder zijn identiteitstheorie) de belang-
rijkste teksten via welke wij betekenis verstaan.
Er zijn vele soorten betekeniskaders te onderscheiden. De kunstsoorten (de 
beeldhouwkunst, de schilderkunst, de muziek, keramiek, bouwkunst, de dans 
en de muziek) zijn bijvoorbeeld belangrijke betekeniskaders. Iedere kunst-
soort bestaat weer uit kunstwerken die opgevat kunnen worden als teksten.14 
Ricoeur zegt over de schilderkunst: 
Het graveren, net als het schilderen (zij het met andere middelen), berust 
op de uitvinding van een alfabet, dat wil zeggen van een reeks minimale 
tekens bestaande uit stipjes, lijnen en witte vlakken die de lijn versterken 
en met afwezigheid omgeven (…) De positieve waarde van de materiële 
bemiddeling door geschreven tekens kan zowel wat het schrift betreft als 
wat het schilderij betreft, toegeschreven worden aan de ontwikkeling van 
een notatiesysteem met analytische eigenschappen (…).15
De stipjes en lijntjes die de schilder op het doek aanbrengt zijn inscripties die 
betekenis vastleggen op een tijdsbestendig materiaal. Het schilderij bewaart 
betekenis. En ook muziek kan worden bewaard in het notenschrift op papier of 
door ‘een digitale inkerving’ op een plastic schijfje. Een cd-schijfje met muziek 
is een tekst. En ook een gebouw en een auto zijn teksten. Een gebouw is, vrij-
wel letterlijk, op te vatten als een inkerving van betekenis in steen, staal, glas 
en beton. Een gebouw ‘zegt ons iets van betekenis’ als we er in wonen, werken, 
als gevangene in verblijven, of er van buitenaf naar kijken. De architectuur en 
indeling van een basisschool heeft een betekenis (die we ‘uitstraling’ kunnen 
noemen), die sterk verschilt van die van een kerk en van die van een woning.
Teksten zijn geen ‘zaken’ die los van de mens betekenis bevatten. Ten eer-
ste zijn zij door mensen ‘geschreven’ (‘gemaakt’).16 Ten tweede krijgt een tekst 
alleen betekenis als deze door een persoon wordt gelezen. Een boek heeft geen 
14 Ricoeur staat in deze brede opvatting van wat ‘teksten’ zijn niet alleen. Ook bijvoorbeeld 
George Steiner rekent tot ‘teksten’ onder andere het kunstvoorwerp, de muzikale compositie 
en de dans. Zie: G. Steiner: Het verbroken contract, Amsterdam, 1997, p.57.
15 P. Ricoeur: ‘Spreken en schrijven’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de inter-
pretatie van literatuur, Baarn, 1991, pp.103-104.
16 Iedere tekst is door mensen geschreven, gecomponeerd, gebeeldhouwd, geschilderd, ont-
worpen, enzovoort.
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betekenis als het niet gelezen wordt. De betekenis die de tekst bevat is dan ook 
geen ‘objectief gegeven’, maar moet worden opgevat als een correlaat in een 
verhouding. Aan de ene kant is er een bepaalde betekenis die in een tekst is 
vastgelegd. De tekst, zo zegt Ricoeur, heeft een Oriënt, gaat ergens over en gaat 
niet over ‘alles wat wij ervan maken’. De tekst zegt iets wel, maar ook iets niet. 
De tekst heeft ons iets te zeggen en bevat dus betekenis los van onze interpre-
tatie ervan. Aan de andere kant is onze interpretatie van de tekst (het lezen) 
nodig om de tekst iets te laten zeggen. Er zijn vele geslaagde interpretaties van 
een tekst mogelijk, maar ook vele niet geslaagde interpretaties, ofwel interpre-
taties die geen recht doen aan ‘waar de tekst over gaat’.
Kenmerk 2: De tekst bevat betekenis die los staat van een gebeurtenis.
De tekst, dat wil zeggen de betekenis die de tekst bevat, kenmerkt zich door-
dat deze los staat van ‘tonende verwijzingen’ die in een bepaalde situatie 
gedaan worden. Een ‘tonende verwijzing’ is bijvoorbeeld het aanwijzen van 
wat bedoeld wordt. We hoeven niet in de huiskamer aanwezig te zijn waar, 
volgens het detectiveverhaal dat we lezen, de detective de bewegingen en 
gelaatsuitdrukkingen van de mogelijke daders bestudeert, om de betekenis 
van de detectiveverhaal te kunnen vatten. We missen als we een tekst lezen 
niets van wat de tekst te zeggen heeft, doordat we niet aanwezig zijn geweest 
bij de situaties en gebeurtenissen die de tekst beschrijft. Dat is bij het spreken 
wél het geval, en daarom is ‘spreken’ geen tekst. Ricoeur zegt: 
Tijdens het spreken is niet alleen de spreker aanwezig voor de andere spre-
ker, maar ook de situatie, de omgeving, de situationele context van de taal-
uiting. In relatie tot de situationele context krijgt de taaluiting haar volle 
betekenis. De verwijzing naar de werkelijkheid is uiteindelijk een verwij-
zing naar deze werkelijkheid die ‘rondom’ de gesprekspartners en, om zo te 
zeggen, rondom de taaluiting zelf getoond kan worden.17
Omdat teksten zich hebben losgemaakt van de actuele gebeurtenis zijn zij 
geen ‘gebeurtenissen in de tijd’, maar ‘virtueel en tijdloos’.18 Zij krijgen een 
zelfstandigheid ten opzichte van het gesproken woord.19 Een tekst verwijst, 
17 P. Ricoeur: ‘Wat is een tekst?’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991, pp.110-111.
18 P. Ricoeur: ‘Het model van de tekst: zinvol handelen opgevat als een tekst’, in P. Ricoeur: 
Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.147.
19 Ook het gesproken woord, en niet alleen de tekst, bevat betekenis en maakt het verstaan 
van de betekenis van ‘wie we zijn’ mogelijk. Door een gesprek met vrienden over wie we zijn, 
leren wij onszelf beter kennen. Het gesproken woord, de dialoog, kan niet vervangen worden 
door teksten als we betekenis verstaan. Het gesprek is belangrijk in de identiteitstheorie van 
Ricoeur. De weg naar een beter begrip van ‘wie we zijn’ verloopt óók via een dialoog met 
anderen. De psychologische en ook de sociologische prioriteit van het gesproken woord boven 
de tekst worden door Ricoeur niet betwijfeld. Echter: ‘de partners die de dialoog voeren moe-
ten zich wegcijferen ten behoeve van de dingen die gezegd worden en in zekere zin de dialoog 
leiden’(P. Ricoeur: ‘De taak van de hermeneutiek’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen 
over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.45.). Ricoeur zegt over het boek Wahrheit und 
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zoals gezegd, naar een wereld die losstaat van een actuele situatie. Als dat 
niet het geval zou zijn zou een gebeurtenis (bijvoorbeeld een dialoog met een 
ander) in de toekomst geen betekenis kunnen hebben, omdat met het voor-
bijgaan van de gebeurtenis ook de betekenis voorbij zou zijn gegaan. Het is 
volgens Ricoeur niet de vluchtige gebeurtenis die we willen begrijpen, maar 
de betekenis die blijft bestaan.20 Ricoeur stelt: ‘Elk taalgebruik wordt geactua-
liseerd als een gebeurtenis, maar begrepen als betekenis’.21 De tekst ontplooit 
los van de tijd, los van de gebeurtenis die op een bepaald moment heeft plaats-
gevonden, een wereld van verwijzingen, ofwel een betekeniskader. Wat van 
een tekst begrepen moet worden, zo zegt Ricoeur, is niet de situatie, maar de 
mogelijke wereld waarnaar de tekst verwijst.22 Anders gezegd gaat het om de 
wereld te leren kennen die de tekst opent. Die wereld is de wereld waarin wij 
als betekeniswezens leven en waarin wij ook onszelf verstaan. 
Kenmerk 3: De tekst scheidt de betekenis van de tekst van de bedoeling van de auteur. 
Het derde kenmerk van de tekst is dat de betekenis die de auteur (roman-
schrijver, schilder, componist) aan zijn tekst geeft, bijvoorbeeld in een inter-
view waarin hij ingaat op ‘zijn tekst’ (zijn boek, schilderij, of compositie), geen 
invloed heeft op de betekenis die de tekst vastlegt. De tekst staat los van de 
bedoeling van de auteur. Het is, in die zin, zijn tekst niet meer. De auteur kan 
- overigens net zo als zijn lezers - niet bepalen of de betekenis die iemand 
geeft aan ‘zijn schepping’ juist of onjuist is. De roman, het schilderij, en de 
muzikale compositie die door de maker als ‘af’ is beschouwd, leiden een eigen 
Methode van Gadamer: ‘Het hele derde deel van Wahrheit und Methode is een hartstochtelijk 
pleidooi voor de dialoog die wij zijn en voor de voorafgaande overeenstemming die ons draagt. 
Maar de taalervaring oefent haar bemiddelende functie alleen uit omdat de partners die de 
dialoog voeren zich wegcijferen ten behoeve van de dingen die gezegd worden en in zekere 
zin de dialoog leiden. (…) Wat ons in staat stelt om ‘over afstand te communiceren’ is de 
zaak van de tekst’. (P. Ricoeur: ‘De taak van de hermeneutiek’, in P. Ricoeur: Tekst en beteke-
nis. Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.45.). We moeten de zaak waar 
de tekst over gaat centraal stellen en dat wil zeggen een afstand creëren van wat Ricoeur ook 
‘subjectiviteit’ noemt, namelijk de subjectiviteit die aan het gesprek en de situatie waarin het 
gesprek plaatsvindt kleeft. Dat kan alleen door de dialoog ‘te onderbreken’ en de betekenis die 
is gevonden vast te leggen, dat wil zeggen door ‘de zaak waarover gesproken wordt’ als tekst 
vast te leggen. Als de tekst de dialoog onderbreekt, onderbreekt de tekst de ‘subjectiviteit’ en 
wordt duidelijk welke betekenis dankzij de dialoog kan worden bewaard, nadat het gesprek is 
afgelopen. Ricoeur zegt: ‘men moet de subjectiviteit als oorsprong verliezen indien men haar 
in een bescheidener rol dan die van de radicale oorsprong wil terugvinden’, (P. Ricoeur: ‘Feno-
menologie en hermeneutiek’, in Fenomenologie en kritiek. Ter zake fenomenologische cahiers nr.2, 
1981, p.31.). Dat is ook wat Ricoeur lijkt te bedoelen met de, in eerste instantie, merkwaardige 
uitspraak: ‘hermeneutiek begint daar waar de dialoog ophoudt’( in: P. Ricoeur: ‘Spreken en 
schrijven’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 
1991, p.93). 
20 P. Ricoeur: ‘Taal als taalgebruik’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpre-
tatie van literatuur, Baarn, 1991, p.74. 
21 Ibid., p.74. Cursief door Ricoeur.
22 P. Ricoeur: ‘De hermeneutische functie van de distantiatie’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. 
Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.62.
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leven. Over de betekenis van zijn werk heeft de maker niets meer te zeggen. 
De tekst, zo stelt Ricoeur vrij radicaal, ‘bevrijdt betekenis uit ‘de betutteling 
van de bedoeling’ (van de auteur met de tekst).23 Ricoeur verzet zich daarmee 
tegen de romantische hermeneutiek die stelt: ‘dat een auteur beter begrepen 
moet worden dan hij zichzelf begreep’.24 Het gaat er bij een tekst om ‘wat de 
tekst wil en betekent voor ieder die zich houdt aan wat de tekst voorschrijft’.25 
Ricoeur stelt:
Door de theorie van de tekst als spil van de hermeneutiek te nemen wordt 
het primaat van de subjectiviteit op radicale wijze in twijfel getrokken. In 
de mate waarin de zin van een tekst autonoom wordt met betrekking tot 
de subjectieve intentie van de auteur gaat het er in wezen niet om achter de 
tekst de verloren intentie terug te vinden, maar vóór de tekst een ‘wereld’ 
te ontvouwen, die daardoor ontsloten en ontdekt wordt.26 
S. Dresden geeft een extra argument voor de these dat de bedoeling van de 
auteur met de tekst irrelevant is, als hij zich afvraagt:
Wat staat een lezer te doen? Hoe kan hij verantwoord lezen? Een algemeen 
bekend antwoord dringt zich als vanzelf op: hij moet er naar streven de 
bedoelingen van de auteur te vatten (in alle betekenissen van het woord), 
om vervolgens zijn reactie uiteen te zetten: en kan zich dan vleien met de 
zekerheid het lezen ten volle gerealiseerd te hebben. Nu is er helaas een 
moeilijke zaak met die bedoelingen van de auteur! Waar zouden zij te vin-
den zijn als zij niet in het werk zelf staan? In eventuele correspondentie of 
dagboeken, zal men zeggen. Maar hoe moeten dergelijke schrifturen dan 
weer geïnterpreteerd worden? Laat ik eenvoudigweg zeggen dat een lezer 
met teksten te doen heeft en zich van die bedoelingen die niet daarin gere-
aliseerd blijken te zijn niets behoeft aan te trekken. Vandaar ook dat vele 
kunstenaars terecht weigeren enig commentaar te geven op het werk dat 
publiek is gemaakt.27
Cees Nooteboom verwoordt ‘een verstoring van de tekst’ die ontstaat door een 
ontmoeting met de auteur: 
Hij kon de meeste schrijvers als persoon doorgaans niet uitstaan, en al hele-
maal niet als hij hun werk bewonderde. Het beste was om ze nooit te ontmoe-
ten, ze hoorden van papier te zijn en tussen een kaft te zitten, lichaamsgeu-
ren, verkeerde kapsels, merkwaardig schoeisel, niet bijpassende vrouwen, 
23 P. Ricoeur: ‘Het model van de tekst: zinvol handelen opgevat als een tekst’, in P. Ricoeur: 
Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.151.
24 P. Ricoeur: ‘Verklaren en begrijpen’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de 
interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.135.
25 P. Ricoeur: ‘Wat is een tekst?’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991, p.127.
26 P. Ricoeur: ‘Fenomenologie en hermeneutiek’, in Fenomenologie en kritiek. Ter zake 
fenomenologische cahiers nr.2, 1981, p.30.
27 S. Dresden: Het vreemde vermaak dat lezen heet, Amsterdam, 2002, pp.46-47.
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roddelzucht, onderlinge jaloezie of hoerig gedrag, koketterie of opscheppe-
rij, het leidde maar af.28
Gustave Flaubert stelt: 
Ik denk dat een schrijver alleen zijn werken moet achterlaten. Zijn leven is 
van weinig belang. Weg met die rommel!29 
Ricoeur zegt:
De plaats van de dialoog wordt nu bezet door de lectuur en die vervanging 
is zo manifest dat als we toevallig een schrijver ontmoeten en met hem in 
gesprek raken (over zijn boek bijvoorbeeld), we ervaren dat de zo bijzon-
dere band die we in en door het werk onderhouden met de auteur ernstig 
verstoord wordt. Ik zeg wel eens dat men zich bij het lezen moet voorstel-
len dat de auteur overleden is en zijn werk nagelaten is.30
De volgende anekdote toont een adequate reactie van een auteur op een vraag 
van een lezer naar de bedoeling van zijn ‘tekst’:
Ik weet nog, ik was twintig, Harry Mulisch houdt een verhaal in de biblio-
theek. Vooraan zit een vrouw en die zegt: ‘Wat bedoelt u precies met…’ En 
Harry Mulisch zegt: ‘Dat is toch een misverstand. U gaat ervan uit dat het 
míjn verhaal is. Maar het is úw verhaal. Ik ben benieuwd wat u gelezen 
heeft.31
De auteur dient zijn plaats te kennen, maar die plaats is een onprettige plek, 
wat ‘de betutteling’ van de tekst door de auteur kan verklaren. Paul Valéry 
schreef in 1907 over de relatie tussen kunstenaar en kunstwerk: 
Een heel mooi kunstwerk richt zijn maker te gronde. Het is niet langer zijn 
eigendom. Het staat iedereen ter beschikking. Het verslindt zijn vader - Die 
was niet meer dan een middel. Het zuigt hem leeg.32
De bespreking van het derde kenmerk levert de volgende conclusie op:
De lezer is niet aanwezig bij het schrijven, de schrijver niet bij het lezen. 
De tekst laat dus zowel de schrijver als de lezer verdwijnen en neemt zo de 
plaats in van de dialoog die de stem van de een in onmiddellijke verbin-
ding bracht met het gehoor van de ander.33
Kenmerk 4: De tekst is publiek toegankelijk. 
Het laatste kenmerk van de tekst dat Ricoeur noemt is dat de tekst in principe 
toegankelijk is voor iedereen. Een tekst kan, in principe, door iedereen gelezen 
worden. Over dit kenmerk kan ik kort zijn, omdat het eenvoudig af te leiden 
28 C. Nooteboom: Paradijs verloren, Amsterdam, 2004, p.119. 
29 G. Flaubert: Geluk is onmogelijk, Amsterdam, 2006, p. 42. 
30 P. Ricoeur: ‘Wat is een tekst?’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991. p.109.
31 H. Starren in Carp, juli 2000, p.19. 
32 P. Valéry: De macht van de afwezigheid, Groningen, 2004, p.114.
33 P. Ricoeur: ‘Wat is een tekst?’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991, p.109.
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is uit de vorige kenmerken. De betekenis die de tekst bevat staat los van de 
situatie (kenmerk 2) en is dus niet uitsluitend toegankelijk voor mensen die 
de situatie kennen waarnaar de tekst verwijst. En ook een geprivilegieerde 
kennis van de bedoeling van de auteur is niet vereist om een tekst te begrij-
pen (kenmerk 3). Iedereen kan, in principe, chinees leren, zich het notenschrift 
eigen maken, een computerbestand met muziek kopiëren, of een boeddhisti-
sche tempel op Java bezoeken. Praktische bezwaren, zoals het ontbreken van 
geld voor een computer of voor een reis naar Java, kunnen worden opgelost, 
waardoor teksten, in principe, toegankelijk zijn voor iedereen. 
4.  Via teksten begrijpen we ‘wie we zijn’ 
Betekeniskader, wereld en tekst, zo is hierboven gebleken, hebben een zeer 
nauwe relatie met elkaar. Teksten openen een betekeniskader en daarmee een 
wereld. Teksten - en het betekeniskader dat ermee samengaat - genereren een 
verbreding van onze bestaanshorizon die, omdat we betekeniswezens zijn, 
een verstaanshorizon is genoemd. In deze paragraaf ga ik nader in op de relatie 
tussen teksten en de leefwereld die ook in hoofdstuk 4 al is besproken van-
uit de notie ‘in-de-wereld-zijn’. Vervolgens geef ik twee voorbeelden die laten 
zien wat het wil zeggen dat wij via teksten ‘in-de-wereld-zijn’.
Een onmiddellijke ervaring van betekenis, los van een wereld die zich door 
teksten opent, is volgens Ricoeur onmogelijk. Denken, maar ook voelen, kan 
alleen tot stand komen via teksten. De betekenis bijvoorbeeld van een relatie, 
van vriendschap, maar ook van wat een school is, of van wat een collega is, 
enzovoort, kan alleen binnen een wereld van verwijzingen tot stand komen die 
door teksten geboden wordt. De mens kan de betekenis van wie hij is, zijn iden-
titeit, niet vinden in ‘de kortsluiting van het onmiddellijke denken’.34 Ricoeur 
stelt dat door middel van de wereld die teksten openen het voor mensen moge-
lijk is een bemiddelende relatie tot stand te brengen tussen de creativiteit van 
mijn geest en dat wat direct vóór mij is (dat wat ik waarneem). Ricoeur roept 
op zich voor te stellen wat men zou kunnen weten over liefde, over haat, over 
ethische gevoelens in het algemeen en over alles wat we ‘het zelf’ noemen, 
als dat niet in taal zou zijn verwoord en in literatuur zou zijn bewerkt.35 Als, 
anders gezegd, ‘onze wereld’ er niet meer is, dan is er geen betekenis meer.36 
34 Ibid,. p.123.
35 P. Ricoeur: ‘De hermeneutische functie van de distantiatie’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. 
Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, pp.61-62.
36 Ricoeur zegt: ‘We understand what action is and passions are through our competence 
to use in a meaningful way the entire network of expressions and concepts that are offered to 
us by natural languages in order to distinguish between action and mere physical movement 
and psycho-physiological behavior’, P. Ricoeur: ‘Life in quest of narrative’, in D. Wood: On 
Paul Ricoeur, narrative and interpretation, London, 1991, p.28.
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Liefde en haat zouden, zonder teksten die laten zien wat liefde en haat zijn, 
geen menselijke liefde en haat meer zijn, zoals het geval is bij een mens die is 
‘opgevoed’ door dieren. Wij zouden ook niet weten wat waardevol en waarde-
loos is zonder teksten die tonen wat waardevol en waardeloos is.
Ook voor het antwoord op de vraag naar de betekenis van ‘het zelf’ is deze 
these geldig. Via het medium van de tekst begrijpen wij onszelf, bijvoorbeeld 
als een persoon die jaloers is, plezier maakt, te hard werkt, opgewekt is, of 
ongelukkig is. Ricoeur stelt: 
There is no self-understanding that is not mediated by signs, symbols, and 
texts; in the last resort understanding coincides with the interpretation 
given to these mediating terms. (…) Mediation by signs: that is to say, it is 
language that is the primary condition of all human experience. Perception 
is articulated, desire is articulated (…).37 
Teksten maken het mogelijk van de dingen waar wij bij zijn, een bepaalde 
afstand te nemen. Teksten schuiven zich als het ware tussen onze geest en de 
dingen, waardoor wat de dingen te zeggen hebben verandert, dat wil zeggen 
de betekenis krijgt die wij verstaan. Een tekst begrijpen, zo concludeer ik met 
Ricoeur, wil zeggen dat we: 
tussen de predicaten van onze situatie al die betekenissen invoegen die van 
onze Umwelt een Welt maken.38 
‘De term wereld’, zo zegt Ricoeur, ‘heeft de betekenis die we allemaal begrij-
pen als we van een pasgeboren kind zeggen dat het ter wereld is gekomen’.39
Hoe gaat het via teksten betekenis verstaan bij de dingen nu ‘concreet in zijn 
werk’? Ik geef één kort en één langer voorbeeld om dit duidelijk te maken. Ik 
begin met het korte voorbeeld: als we op vakantie een ‘bezienswaardigheid’ 
bezoeken hebben we ons meestal op die bezienswaardigheid voorbereid. Bij-
voorbeeld door foto’s en schriftelijke informatie in een reisgids. Wat we ver-
volgens voelen en denken als we bij de vervallen kerk, de oude piramide of 
een andere ruïne zijn, zal bepaald worden door de teksten uit de reisgids die in 
onze geest een betekeniskader hebben geopend. We kijken via de eerder beke-
ken foto’s en informatie naar ‘de bezienswaardigheid’ (‘het is veel indrukwek-
kender dan ik dacht!’, ‘op de foto zag het er veel mooier uit!’, ‘wat is het hier 
toeristisch!’). Via teksten verstaan we aldus betekenis. 
Het tweede, wat langere, voorbeeld dat ik wil geven om te laten zien hoe 
we via teksten betekenis verstaan, komt uit het boek Rookgordijnen. Roken in de 
37 P. Ricoeur: ‘On interpretation’, in: P. Ricoeur: From text to action: essays in hermeneutics II, 
pp.15-16.
38 P. Ricoeur: ‘Spreken en schrijven’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de inter-
pretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.99. 
39 Ibid., p.99.
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   84 29-6-10   11:52
85
Betekenis verstaan vanuit ‘teksten’
kunsten: van olieverf tot celluloid.40 In dit boek wordt duidelijk dat wat we voelen 
en denken bij een pijp, een sigaar en een sigaret (en bij de rokers daarvan die 
we ontmoeten, of eventueel zelf zijn), ontstaat vanuit teksten. De auteur stelt: 
Pijp en sigaar zijn het domein van de baas of iemand met autoritaire trek-
jes. Maar in tegenstelling tot de sigaar staat de pijp voor bedachtzaamheid 
en rust. (…) Sigaretten staan voor avontuur, gevaar, kracht en jeugd. Dat 
blijkt duidelijk uit de tot clichés verworden reclames van de Camel Trophy 
en de Marlboro cowboy (…) De twintigste eeuw kan gekarakteriseerd wor-
den als de eeuw van de sigaret. Deze past beter bij het roekeloze avontuur 
van de nieuwe tijd en de moderne beschaving. De sigaret geeft zich immers 
helemaal, en zeker de sigaret zonder filter. De pijp echter is veel te bedaard 
en gemoedelijk voor een dergelijk kamikaze-achtig avontuur, hij blijft gere-
serveerd en bewaart zijn onafhankelijkheid. ‘Alles met mate’, zegt de pijp. 
‘Alles of niets’, antwoordt de sigaret.41 
Vanuit de beelden (teksten) die we ons hebben eigengemaakt van autoritaire 
directeuren met sigaren, bedachtzame mannen met pijpen, of films met ‘alles 
of niets’ helden die sigaretten roken, voelen en denken we iets anders bij een 
sigarettenroker (avontuur, kracht, jeugd, gevaar), bij een sigarenroker (arro-
gant, autoritair, provocerend, elitair) en bij een pijproker (rustig, saai, bedacht-
zaam, ongevaarlijk).42 Wat zich als betekenisvol meldt bij (het roken van) een 
sigaret, sigaar of pijp, doet dat blijkbaar via teksten. Door de antirookcam-
pagne van de afgelopen jaren eigenen we ons weer nieuwe teksten toe, die op 
hun beurt onze gevoelens en gedachten bij ‘roken’ en ‘rokers’ gaan bepalen. Al 
deze teksten bepalen het gevoel dat wij hebben bij iemand die ongevraagd in 
onze huiskamer een grote sigaar opsteekt. Die persoon wekt meteen gevoelens 
bij ons op als irritatie, woede, gekwetstheid, plezier, sympathie, of ontspan-
ning. Als we denken over roken en rokers gebeurt iets soortgelijks. We beslui-
ten bijvoorbeeld te gaan stoppen met roken vanuit teksten op pakjes sigaret-
ten die ons inprenten dat roken dodelijke hart- en longziekten veroorzaakt en 
door kennis te nemen van publicaties over de levensverwachting van rokers. 
Of we gaan juist roken door de teksten op sigarettenpakjes als ‘roken is dode-
lijk’, bijvoorbeeld om in opstand te komen tegen ‘burgerlijke’, al te verstandige 
gedachten over gezondheid. Bij de laatste beslissing kunnen teksten belangrijk 
zijn die de sigaret verbinden met ‘het roekeloze avontuur van de nieuwe tijd 
en de moderne beschaving’. De sigaret zegt ‘alles of niets’. Roken is dodelijk? 
De sigaret zegt: leven is dodelijk!
40 B. Tempel (red.): Rookgordijnen. Roken in de kunsten: van olieverf tot celluloid. Amsterdam, 
2003.
41 Ibid., pp.43-48 en p.161. 
42 We merken de kracht van de beelden en verhalen (teksten) die in ons zitten als radicaal 
afgeweken wordt van deze beelden en verhalen. Dan ontstaan gevoelens als verbazing, afkeer, 
kwaadheid, opluchting, enzovoort.
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5.  Handelen als tekst: geschiedenis en identiteit 
Ook het handelen wordt door Ricoeur als een tekst opgevat en dat heeft een 
belangrijke implicatie voor de uitleg van onze identiteit. De handelingen die 
een persoon heeft gesteld openen een betekeniskader van waaruit een persoon 
zijn eigen identiteit uitlegt. Maar ook hoe deze persoon anderen heeft zien 
handelen is een tekst die deel uitmaakt van zijn betekeniskader. Ik verbind 
hierna de vier kenmerken van de tekst met het handelen, om te laten zien dat 
handelingen als teksten kunnen worden opgevat. 
Het eerste kenmerk van teksten is dat het structuren zijn die betekenis vast-
leggen, zodat deze betekenis wordt bewaard. Een handeling gaat echter, net 
zoals het gesproken woord, voorbij. Handelingen zijn ‘situationeel gebonden’. 
De betekenis die het handelen heeft lijkt te verdwijnen als de gebeurtenis (de 
handeling) voorbij is. Handelen wordt niet ‘geobjectiveerd’ in de zin van ‘als 
inscriptie vastgelegd’ en lijkt dus niet te voldoen aan het eerste kenmerk van 
de tekst. Ricoeur zegt echter: 
Mijn stelling is dat de handeling zelf, de zinvolle handeling, object van 
wetenschap kan worden zonder haar zinvolle karakter te verliezen, dank-
zij een soort objectivering vergelijkbaar met de vastlegging die door het 
schrift wordt teweeggebracht. Dankzij deze objectivering is de handeling 
niet langer een transactie ‘in situatie’. Ze bestaat uit een configuratie die in 
relatie tot haar interne samenhang geïnterpreteerd moet worden.43 
Bepaalde metaforen, zo stelt Ricoeur, kunnen helpen om duidelijk te maken 
dat ‘hetgeen gedaan wordt’ beschouwd kan worden als een inscriptie:
We zeggen dat deze of gene gebeurtenis haar sporen heeft nagelaten in de 
tijd. We hebben het over markante gebeurtenissen.44 
Sporen zijn volgens Ricoeur ‘het soort van zaken dat eerder om een lectuur 
vraagt dan om een bereidwillig oor’.45 De handeling dient, omdat zij een spoor 
nalaat, veel eerder als een tekst te worden opgevat die gelezen en begrepen 
(uitgelegd) kan worden. Handelingen gaan voorbij, zoals bijvoorbeeld de gru-
welijkheden van de tweede wereldoorlog, welke een geheel van handelingen 
vormen. De betekenis echter van deze handelingen, de betekenis die de twee-
de wereldoorlog heeft, blijft bewaard, wordt herinnerd, wordt beschreven. 
Belangrijke handelingen ‘maken een blijvende indruk’, ‘laten hun sporen na’ 
en daarom kunnen deze belangrijke handelingen worden opgevat als teksten 
43 P. Ricoeur: ‘Het model van de tekst: zinvol handelen opgevat als een tekst’, in P. Ricoeur: 
Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.154.
44 Ibid., p.156. Cursief door Ricoeur
45 Ibid., p.156.
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die, samen met de vele andere teksten die wij kennen, de betekeniskaders vor-
men van waaruit wij betekenis verstaan.46 
Het tweede kenmerk van de tekst is dat deze betekenis bevat die los staat 
van een gebeurtenis. Het belang van een handeling stijgt, volgens Ricoeur, uit 
boven de pertinentie die de handeling tijdens de gebeurtenis heeft: 
De betekenis van een belangrijke handeling overschrijdt, stijgt uit boven, 
transcendeert de sociale voorwaarden waarin ze werd geproduceerd en 
kan opnieuw geactualiseerd worden in andere sociale contexten (…) Een 
werk weerspiegelt niet alleen de tijd waarin het ontstaan is, maar opent een 
wereld die het in zich draagt.47
De betekenis van een belangrijke handeling, welke Ricoeur ook ‘een werk’ 
noemt, ontplooit los van de tijd, los van de gebeurtenis die op een bepaald 
moment heeft plaatsgevonden, een wereld van verwijzingen, ofwel een bete-
keniskader. De handelingen van de geallieerde legers in de tweede wereld-
oorlog hebben voor ons een betekenis die we kunnen verstaan zonder dat we 
hebben deelgenomen aan ‘de strijd’. 
Het derde kenmerk van de tekst is dat de tekst de betekenis van de tekst 
scheidt van de bedoeling van de auteur. Ricoeur stelt: 
Zoals een tekst zich losmaakt van zijn auteur, maakt een daad zich los van 
haar dader en brengt haar eigen consequenties voort. Die verzelfstandi-
ging van het handelen vormt de sociale dimensie van de handeling. (…) 
Zouden we niet kunnen stellen dat de geschiedenis zelf het dossier van het 
menselijk handelen vormt? De geschiedenis is dat ‘quasi-ding waarop het 
menselijke handelen een ‘spoor’ achterlaat, zijn stempel drukt.48 
De geschiedenis (van handelingen, van wat geschied is) ziet Ricoeur, zoals 
zojuist is gebleken, als een metafoor voor een nagelaten spoor dat, zoals ieder 
spoor, betekenis bewaart. Geschiedenis kunnen we lezen als de tegenspraak 
‘geschied-én-is’. De mens kan het spoor als tekst lezen. De lezer dient dan 
geïnteresseerd te zijn in wat het spoor betekent en niet te zoeken naar wat 
de bedoeling is geweest van ‘degene die handelde’ met zijn handeling. Bij 
de daden bijvoorbeeld van belangrijke helden of grote misdadigers gaat het 
er niet om te achterhalen wat de held of misdadiger bedoelde met zijn daad, 
maar om de betekenis uit te leggen van ‘de tekst van de daad’. 
Het vierde kenmerk van de tekst is dat deze in principe toegankelijk is voor 
iedereen. Over dit kenmerk kan ik opnieuw kort zijn. Het menselijk handelen 
is gericht tot een oneindige reeks mogelijke ‘lezers’. Iedereen kan, in principe, 
het spoor dat de handeling heeft getrokken onderzoeken. Bijvoorbeeld door 
46 Ricoeur stelt: ‘een handeling laat een ‘spoor’ na, drukt haar ‘stempel’, wanneer ze een 
bijdrage levert aan structuren die documenten van menselijk handelen worden’, Ibid., p.157. 
Cursief door Ricoeur.
47 Ibid., p.159.
48 Ibid., pp.156-158.
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een vraag als: wat heeft deze (dappere) man of vrouw gedaan? Die vraag kan 
iedereen beantwoorden door de autobiografie of biografie te lezen waarin 
staat wat een persoon gedaan heeft. Die autobiografie of biografie is voor ieder-
een te koop. Ricoeur stelt: ‘Menselijk handelen staat, net als een tekst, open 
voor ieder die lezen kan’.49
6.  Afsluiting
In dit hoofdstuk is het begrip identiteit verhelderd doordat is ingegaan op de 
centrale these van de hermeneutiek die zegt dat door teksten een betekenis-
kader wordt geopend en daarmee een wereld waarin wij betekenis kunnen 
verstaan. In die wereld, vanuit die teksten, vind ik ook de betekenis van wie 
ik ben en, zo zegt Ricoeur, kan ik mijn meest eigen mogelijkheden ontwerpen: 
De hermeneutiek moet niet gedefinieerd worden als een zoeken naar de 
psychologische intenties, die zich achter de tekst zouden verbergen, maar 
als het uitleggen van het in-de-wereld-zijn, dat door de tekst aan het licht 
wordt gebracht. Wat in een tekst geïnterpreteerd moet worden is een 
uitspraak over de wereld, het ontwerp van een wereld, die ik zou kun-
nen bewonen en waarin ik mijn meest eigen mogelijkheden zou kunnen 
ontwerpen.50 
De hermeneutiek is ‘naar buiten gericht’, want zegt dat we onszelf begrijpen 
via het andere, via teksten. De hermeneutiek neemt, in deze gerichtheid naar 
buiten, afstand van de psychologie, als we die discipline als meer ‘naar bin-
nen gericht’ opvatten. Onze identiteit uitleggen, zo is de belangrijke conclusie, 
gebeurt niet via een naar binnen gericht onderzoek, maar door te kijken naar 
hoe we, via teksten, dáár zijn, bij de dingen. Als we willen nagaan wat onze 
identiteit is, zo kunnen we de these van de hermeneutiek combineren met die 
van de fenomenologie, zullen we via teksten dienen na te denken over de bete-
kenis van onze praktische verhouding met de dingen. Immers: die verhouding 
zijn we. Identiteit is, anders gezegd, de uitleg van wat ons leven betekent. De 
klassieke vraag: ‘wat is de bedoeling van ons leven?’, is een mogelijke for-
mulering van de vraag naar identiteit. Het even klassieke antwoord op die 
vraag: ‘het leven heeft geen bedoeling (zin)’, zal in deze studie niet worden 
overgenomen. 
49 Ibid., p.160. Cursief door Ricoeur. De belangrijke toevoeging ‘voor wie lezen kan’ roept 
de vraag op: wat is lezen? Deze vraag, waarop in dit hoofdstuk alleen nog kort is ingegaan 
(zie de bespreking van het derde kenmerk van teksten), zal later in deze studie (vanuit de 
hermeneutiek, zoals Ricoeur die opvat) nog verder worden beantwoord. 
50 P. Ricoeur: ‘Fenomenologie en hermeneutiek’, in Fenomenologie en kritiek. Ter zake 
fenomenologische cahiers nr.2, 1981, p.30.
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Doordat in dit hoofdstuk duidelijk is geworden wat teksten zijn, kunnen we 
deze nu ‘om ons heen’ ontdekken in, onder andere, de architectuur, schilder-
kunst en de literatuur, maar ook in de handelingen die gesteld zijn (de geschie-
denis). Bovendien is al meer impliciet ingegaan op hoe we teksten kunnen eigen 
maken: we dienen als we teksten ‘lezen’ niet te zoeken naar de bedoeling van 
de auteur met de tekst, maar de tekst als een eigenstandige grootheid te bena-
deren. Als we de tekst interpreteren (door deze op ‘onze manier’ te lezen en te 
begrijpen) is niet elke interpretatie adequaat. Adequate interpretaties, waarvan 
er vele mogelijk zijn, doen recht aan ‘de zaak van de tekst’, dat wil zeggen aan 
‘wat de tekst wil zeggen’. Inadequate interpretaties, waarvan er eveneens vele 
mogelijk zijn, doen geen recht aan ‘de zaak’ waar de tekst over gaat.
Resumerend kan gezegd worden dat in dit hoofdstuk, vanuit een herme-
neutische invalshoek, en in het vorige hoofdstuk, vanuit een fenomenologi-
sche invalshoek, twee pijlers waarop onze identiteit rust zijn blootgelegd. Op 
deze basis zal hierna worden voortgebouwd om de vraag naar onze identiteit 
‘daadwerkelijk’ te beantwoorden. Vanuit deze basis zal, anders gezegd, duide-
lijk worden gemaakt wat een persoon, een organisatie en tenslotte een katho-
lieke basisschool concreet moet doen (en nalaten) om de eigen identiteit ‘uit te 
leggen’. De eerste opgave die identiteit stelt wordt in het volgende hoofdstuk 
uitgewerkt: we zullen moeten gaan vertellen over ons leven, over de praktische 
verhouding die we zijn, om te achterhalen wie we zijn. 
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1.  Inleiding
In dit hoofdstuk wordt voortgebouwd op het inzicht van de fenomenologie 
dat in hoofdstuk 4 is uitgewerkt: onze identiteit ligt in ons geïnteresseerd 
in-de-wereld-zijn, in ons geïnteresseerd ‘bij-de-dingen-zijn’, in ons voelen 
en denken dáár bij de ‘dingen’ (waaronder mensen) waar wij bij zijn en mee 
omgaan. De vraag is nu hoe we deze praktische verhouding met de dingen 
(die we zijn) kunnen uitleggen. Het antwoord, zo zal vanaf dit hoofdstuk blij-
ken, ontvouwt zich als we de vijf opgaven uitvoeren die in hoofdstuk 1 zijn 
genoemd.1 Ik beperk me op deze plaats tot de eerste van deze opgaven, omdat 
alleen die in dit hoofdstuk zal worden besproken. De eerste opgave die ‘iden-
titeit uitleggen’ ons stelt is het vertellen van een verhaal (een narratief) over 
onze ervaringen. Identiteit, zo zal in dit hoofdstuk worden verdedigd, is een 
narratieve identiteit. 
Een narratieve identiteit heeft twee kanten, welke polen genoemd kunnen 
worden omdat zij voortdurend op elkaar inwerken. De ene pool noemt Ricoeur 
de idem-pool en de andere pool de ipse-pool van een narratieve identiteit. Deze 
polen en hun interactie zullen in dit hoofdstuk en de volgende hoofdstukken 
geleidelijk inzichtelijk worden gemaakt. In dit hoofdstuk wordt vooral op de 
ipse-pool ingegaan.
Het hoofdstuk kent de volgende opbouw. In paragraaf 2 wordt besproken 
dat we identiteit met allerlei soorten teksten kunnen presenteren, bijvoorbeeld 
door beeldhouwwerken, muziek, tekeningen etc., maar toch vooral zullen uit-
drukken in woorden (in taal). In paragraaf 3 wordt de vraag gesteld hoe wij, in 
taal, de praktische verhouding met de dingen die we zijn kunnen uitleggen. 
Het antwoord is hierboven al gegeven: door een verhaal te vertellen. Paragraaf 
4 bestaat uit twee deelparagrafen. Paragraaf 4.1 maakt duidelijk dat een verhaal 
wordt verteld vanuit een voorverstaan van de wereld, dat Ricoeur de technische 
term mimesis 1 geeft. In paragraaf 4.2 wordt de plot als het belangrijke kenmerk 
van een verhaal gepresenteerd. ‘Het opstellen van een plot’ (waardoor een 
begrijpelijk verhaal ontstaat) geeft Ricoeur de naam mimesis 2. Mimesis 2 vormt 
nu de eerste opgave die identiteit stelt. In paragraaf 5 worden vier bezwaren 
1 Zie hoofdstuk 1, paragraaf 6.
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tegen een narratief identiteitsconcept besproken en tevens weerlegd. Paragraaf 
6 bespreekt de ipse-pool van een narratieve identiteit en verbindt deze met 
onze creativiteit en vrijheid. Paragraaf 7 gaat nader in op de ipse-pool door 
deze op te vatten als ‘de ziel van de mens’. Paragraaf 8 sluit het hoofdstuk af 
met enkele conclusies. 
2.  Identiteit wordt uitgedrukt in woorden
Als wij ‘bij-de-dingen-zijn’, dan kunnen wij - zo blijkt uit het bestaan van de 
vraag naar identiteit - óók geïnteresseerd zijn in ‘het ding dat wij zelf zijn’. Als 
dat het geval is, dan is de stap gezet van bewustzijn naar zelfbewustzijn. Wij 
zijn ‘bij het ding dat wij zelf zijn’ op dezelfde twee manieren waarop we bij alle 
dingen zijn, namelijk door te denken (over ons zelf) en door te voelen (wat er in 
ons omgaat).2 De vraag ‘hoe gaat het er mee?’ is bijvoorbeeld een vraag naar 
wie we op een bepaald moment zo ongeveer zijn. Deze vraag is een ‘opper-
vlakkige identiteitsvraag’ te noemen. Er wordt geen diepgaand antwoord op 
verwacht. Het volstaat kort aan te geven hoe we ons voelen (‘moe’) en daar 
enkele gedachten aan te wijden (‘ik heb het erg druk op mijn werk’). 
Ook personen die verbonden zijn met een organisatie kunnen denken over 
en voelen bij de organisatie. Dat organisaties denken over ‘wie zij zijn’ zal geen 
verbazing wekken. Dat organisaties ook ‘voelen wie zij zijn’ ligt wat minder 
voor de hand, maar wordt voorstelbaar als we kijken naar zaken als werksfeer 
en werkklimaat, die primair gevoeld worden als ‘prettig’ of ‘onprettig’. En ook 
bijvoorbeeld het vertrouwen van een organisatie in de toekomst is niet alleen 
een redenering (denken), maar heeft te maken met ‘gevoelens’. 
De vraag naar identiteit beantwoorden houdt in dat we onze gedachten 
en gevoelens een overkoepelende betekenis geven. Wij ‘zijn’, zo is gebleken, 
naast dingen, ook de betekenis die wij voelen en denken. Deze overkoepelende 
betekenis kunnen wij, zoals dat geldt voor álle ‘betekenis’, door middel van de 
teksten die in het vorige hoofdstuk zijn onderscheiden, ‘vatten’, ‘bewaren’ en 
‘publiek toegankelijk maken’. Onze identiteit kunnen we bijvoorbeeld ‘uitleg-
gen’ door een schilderij te maken dat uitdrukt wie we zijn. Rembrandt, Van 
Gogh en vele andere schilders hebben dat overtuigend gedaan in hun zelf-
portretten.3 We kunnen de dingen (de wereld) ook door muziek duiden en 
2 Betekenis kunnen wij ervaren door te voelen en te denken. Dat geldt voor alle betekenis 
die wij verstaan (zie hoofdstuk 4) en dus ook voor de betekenis van ‘wie wij zijn’. 
3 Jacques De Visscher zegt over de zelfportretten van Rembrandt: ‘We zouden kunnen 
opmerken dat Rembrandt het bewijs levert dat de vraag van iedereen ‘wie zijn wij eigenlijk?’, 
niet op de filosofen heeft moeten wachten’, J. De Visscher: Ricoeur. De weg naar verstaan, Kam-
pen, 2007, p.196. 
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dan de betekenis van wie we zijn ‘op muziek zetten’.4 De componist Dmitri 
Shostakovich zegt bijvoorbeeld: ‘by studying my music you will find the whole 
truth about me as a man and as an artist’.5 En we kunnen ook laten zien ‘wie we 
zijn’ door een gebouw (ons huis), kleding, een dans, een foto, enzovoort. Dat 
kúnnen we niet alleen, dat doen we ook doorlopend. Als ik me tot organisaties 
beperk kan gezegd worden dat deze bijvoorbeeld met een logo (een ‘tekening’), 
door een karakteristieke inrichting, of door een gebouw laten zien ‘wie zij zijn’. 
Banken en advocatenkantoren willen betrouwbaarheid en degelijkheid uitstra-
len met de robuuste en statige gebouwen waarin zij gehuisvest zijn. Een ander 
voorbeeld van een poging tot een uitleg van ‘identiteit zonder woorden’ is wat 
er gebeurt op sommige studiedagen, personeelsdagen, of ‘heidagen’ van orga-
nisaties. Op zo’n dag krijgen de medewerkers (bijvoorbeeld) een schort, potten 
met verf, penselen en een schildersdoek aangereikt met de opdracht: schilder 
wat de organisatie kenmerkt!, schilder onze sterke punten!, schilder waar wij 
over tien jaar moeten zijn! Of ‘de medewerkers’ mogen uit een stapel kaarten 
met kunstreproducties en kunstzinnige foto’s die kaart kiezen welke volgens 
hen het beste uitdrukt ‘waar de organisatie voor staat’. Maar steeds zal daarna 
gesproken worden over wat er geschilderd is. Of de vraag zal gesteld worden: 
waarom heeft u die kaart gekozen? De deelnemers zullen niet woordeloos naar 
hun schilderwerken en uitgekozen kaarten kijken en ‘het daarbij laten’. En ook 
banken en advocatencollectieven zullen op de vraag ‘waar staat u voor’ of ‘wie 
bent u?’, niet slechts zwijgend knikken naar het pand waarin zij gevestigd zijn. 
Het antwoord op de vraag naar identiteit wordt blijkbaar, zo stelt ook Ricoeur, 
bij voorkeur in woorden (in taal) gegeven. 
Waarom geven we eigenlijk een antwoord in woorden en niet door mid-
del van teksten die behoren tot ‘andere categorieën betekeniskaders’? Het ant-
woord op deze vraag is in de identiteitstheorie van Ricoeur niet te vinden.6 
De mens treft zich aan als een taalwezen en het is bijvoorbeeld niet duidelijk 
waarom de mens niet vooral in muziek of vooral in gebarentaal betekenis vat 
en communiceert. ‘Woordeloze’ manieren om betekenis vast te leggen, zoals 
muziek, dans, beeldhouwkunst, enzovoort, zijn blijkbaar niet dusdanig ont-
4 Ludwig Wittgenstein kent Beethoven het vermogen toe door zijn muziek ‘de wereld te zien 
zoals ze is’. Wittgenstein stelt: ‘Beethoven is geheel & al realist; ik bedoel, zijn muziek is geheel 
waar, ik bedoel te zeggen: hij ziet het leven geheel zoals het is & vervolgens verheft hij het. (…) 
Hij wiegt ons niet in een mooie droom, maar verlost de wereld doordat hij als held haar ziet 
zoals ze is’, L. Wittgenstein: Denkbewegingen. Dagboeken 1930-1932 / 1936-1937, Amsterdam, 
1999, p.45. Onderstreept door Wittgenstein.
5 Geciteerd in: A. Latham (ed.): The Oxford Companion to Music, New York, 2002, p.1151. 
6 Ricoeur verdedigt in zijn driedelige studie Time and Narrative dat taal, en meer specifiek 
narratieve fictie (proza), het belangrijkste medium is ten overstaan waarvan wij begrijpen wie 
wij zijn. In de daarop volgende grote studie Oneself as another laat Ricoeur zien dat narratieve 
fictie ook het medium is waarmee wij het beste kunnen uitdrukken wie wij zijn. Maar waarom 
een ander soort tekst niet ook deze functie zou kunnen hebben, is geen thema waar Ricoeur op 
in gaat.
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wikkeld dat wij deze primair kunnen gebruiken om onze eigen identiteit uit te 
leggen. Wij zijn, om een uiteindelijk onbekende reden, toch vooral taalwezens 
en geen muziekwezens, danswezens, of gebarentaalwezens. Mensen zoeken 
‘woorden-bij-de-dingen’ en bij het ding dat zij zelf zijn. Als een persoon of 
organisatie een vraag stelt naar identiteit, dan is de keuze voor taal al gemaakt: 
een vraag wordt in woorden geformuleerd en het antwoord zal ook in woor-
den worden gegeven.7 
3.  Het verhaal bundelt diversiteit tot een eenheid
Identiteit , zo is de basisaanname, komt tot stand door een uitleg te geven van 
de betekenis die wij in ons leven hebben verstaan. Identiteit is de uitleg die we 
geven aan onze ervaringen. Met ‘een ervaring’ bedoel ik, per definitie, iedere 
‘betekenis’ bij de dingen, die door te voelen en te denken tot stand is gekomen. 
Een ervaring is: ‘geïnteresseerd bij de dingen zijn, door te denken en te voelen. 
Zoals eerder in deze studie is gebleken komen ervaringen tot stand doordat 
wij handelen. Onze identiteit is als een praktische verhouding met de dingen 
opgevat. Een verhaal over wie we zijn gaat dan ook vooral over wat wij heb-
ben gedaan en - al doende - hebben ervaren (hebben gevoeld en gedacht). 
Onze ervaringen liggen verspreid door de tijd, waardoor de uitleg van 
identiteit, zo zegt Ricoeur, te maken heeft met de vraag wat het wil zeggen 
dat wij ‘hetzelfde blijven’ door de tijd.8 Onze ervaringen zijn echter niet alleen 
door de tijd verspreid, maar bestaan bovendien uit véle gedachten en véle 
gevoelens die, zo zegt Ricoeur, bovendien ‘heterogeen’ zijn, dat wil zeggen 
soms niets met elkaar te maken hebben en elkaar ook kunnen tegenspreken. 
Wat heeft een vriendschap te maken met het beroep dat wij met belangstelling 
uitoefenen? Wat heeft onze interesse in voetbal te maken met de zorg die wij 
hebben voor een kind? Wat wij eerst bewonderden, verafschuwen we nu. Wat 
7 Hoewel in alle culturen mensen ‘woorden zoeken bij de dingen’, en taal dus belangrijk is, 
is het interessant een vergelijking te maken tussen culturen, zoals de antropologie dat doet. 
Zijn ‘woorden’ vooral in de Westerse cultuur, vergeleken met andere culturen, veel belang-
rijker geworden dan andere teksten, zoals ‘praktijken’, ‘dans’, ‘kleding’, ‘tekeningen’, om te 
begrijpen wie we zijn? Wil vooral de ‘Westerse mens’ verwoorden wie hij is? En wat organisaties 
betreft: stellen vooral ‘Westerse’ organisaties vragen naar de eigen identiteit, die om een ant-
woord in woorden vragen? Kenmerkt de identiteit van de ‘Westerse mens’ zich bovenal door 
een talig ‘bij-zichzelf-zijn’? In deze studie zal ik deze vraag niet behandelen. Via woorden 
begrijpen wij het beste wie we zijn, is de gedachte die Ricoeur verdedigt en die in deze studie 
wordt gevolgd. 
8 ‘As a primary cause of the fragility of identity we must cite its difficult relation to time 
(…) What in fact does remain the same over time? In the past, I took up the challenge of this 
enigma, with respect to which I suggested distinguishing two senses of identical: the same as 
idem, même, gleich, and the same as ipse, self, Selbst. It seems to me that self-constancy over time 
rests on a complex interplay of sameness and ipsity’, P. Ricoeur: Memory, History, Forgetting, 
Chicago, 2004, p.81.
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ons eerst sterk interesseerde vinden we nu ‘saai’. Het leven is ‘verdeeld’. Die 
verdeeldheid is een probleem als wij onze identiteit willen uitleggen door een 
overkoepelende betekenis te geven aan onze ervaringen. Machado de Assis 
verwoordt dit probleem in een roman, waarin hij de lezer toeroept:
O, onwijze en onwetende! Juist dat maakt ons meesters der aarde, dat ver-
mogen het verleden te reconstrueren, om de vinger te leggen op de vluch-
tigheid onzer indrukken en de ijdelheid onzer gemoedsaandoeningen. 
Laat Pascal maar zeggen dat de mens een denkend riet is. Nee; hij is een 
denkende drukfout, anders niet. Elke levensfase is een editie die de vorige 
verbetert, en die op zijn beurt verbeterd zal worden, tot aan het definitieve 
einde, die de uitgever cadeau geeft aan de wormen.9
En G. van Huet stelt: 
Het leven wordt een verwarrend schouwspel van menselijke tegenspraak, 
van doctrinaire tegenstrijdigheden; de ene ervaring heft de andere op; men 
heeft te veel zielen gepeild, met te veel waarheden kennis gemaakt en men 
eindigt ermee, in geen enkele absolute grootheid meer te geloven.10 
En zo zijn er talloze citaten te geven die laten zien dat ons leven bestaat uit 
vele tegenstellingen, uit van elkaar afwijkende ‘levensfasen’ en zich kenmerkt 
door zaken die niets met elkaar te maken hebben.11 Hoe kunnen wij nu aan de 
kakofonie van de ervaringen die wij in ons leven hebben opgedaan één over-
koepelende betekenis geven, die we ‘onze identiteit’ kunnen noemen? Is er 
een structuur waarmee het mogelijk wordt deze diversiteit van ervaringen te 
bundelen tot één begrijpelijk geheel? 
Het antwoord op deze vraag is volgens Ricoeur de verhaalstructuur. Het 
verhaal maakt een synthese mogelijk van de diversiteit van onze ervaringen.12 
Identiteit is een narratieve identiteit. Ricoeur zegt: 
The identity of a group, culture, people or nation is not that of a immutable 
substance, nor that of a fixed structure, but that, rather, of a recounted story.13
9 M. de Assis: Postume herinneringen van Brás Cubas, Amsterdam, 1983, p.75.
10 G. van Huet: Lezen en laten lezen. Beschouwingen over schrijvers en boeken, Amsterdam, 1951, 
p.103.
11 Ik citeer nog één auteur. David Hume zegt: ‘Niets is geheel zuiver en uit één stuk. Alle nut 
is verbonden met nadeel (…) Hoe exquiser een goed, waarvan ons een klein stukje ten deel 
valt, des te scherper het kwaad ermee verbonden: en op deze uniforme wet van de natuur 
worden nauwelijks uitzonderingen gevonden. De meest sprankelende scherpzinnigheid grenst 
aan waanzin; de hoogste uiting van vreugde brengt de diepste melancholie voort; de meest 
vervoerende vreugde gaat over in de ergste uitputting en afschuw; de meest gevleide hoop 
maakt plaats voor de sterkste ontgoocheling’, D. Hume: De natuurlijke geschiedenis van de religie, 
Baarn, 1999, pp.146-147.
12 Deze ‘synthese van wat niet bij elkaar hoort’, noemt Ricoeur een ‘concordante discordantie’ 
en ook een ‘synthese van het heterogene’ ‘I propose to define discordant concordance, chara-
caristic of all narrative composition, by the notion of the synthesis of the heterogeneous’, P. 
Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.141.
13 P. Ricoeur: ‘Reflections on a new ethos for Europe’, in Philosophy and Social Criticism, vol.21, 
no. 5/6, 1995, p.7.
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Wij zijn, zo zegt Ricoeur, als wij onszelf willen begrijpen, ‘op zoek naar een ver-
haal’. Het is, zo zegt Ricoeur, ‘niet toevallig en ook geen vergissing dat wij zeg-
gen dat we willen vertellen wat ons is overkomen en spreken over ‘het verhaal 
van ons leven’.14 Wij vertellen, zo kunnen we bij onszelf nagaan, inderdaad 
een verhaal (vertellen onze autobiografie) als wij aan iemand willen uitleggen 
wie wij zijn. ‘Identiteit uitleggen’ is, volgens Ricoeur, de opgave dat verhaal 
te vinden. 
In Oneself as another en vooral in de driedelige studie Time and narrative, laat 
Ricoeur zien dat wij door narratieve fictie het beste kunnen uitdrukken wie 
wij zijn.15 Narratieve fictie, zo zegt Ricoeur in een artikel, ‘is de koningsroute 
waarlangs de werkelijkheid herschreven wordt’.16 En dat geldt ook voor ‘de 
werkelijkheid die wij zijn’. Dit alles zal duidelijker worden als hierna inge-
gaan wordt op hoe het narratief er in slaagt een lijn aan te brengen in onze 
ervaringen. 
4. De opbouw van het narratief (idem-identiteit) door mimesis 1 en mimesis 2 
Een persoon kan door zijn zelfbewustzijn, tot op zekere hoogte, wie hij is zélf 
bepalen. Ricoeur zegt: ‘the power of selfdesignation … makes the person not 
only a unique type of thing but a self’.17 Als we onszelf willen uitleggen wor-
den we met de paradox geconfronteerd dat we onszelf kunnen uitleggen (‘dit 
is het verhaal dat uitlegt wie ik ben’) en deze uitleg steeds opnieuw kunnen 
overdenken en dus veranderen (‘dit is voor vandaag het verhaal dat uitlegt 
wie ik ben’). Deze voortgaande dynamiek die een narratieve identiteit is, 
kan beter worden begrepen als een spanning tussen twee polen. Deze polen 
14 P. Ricoeur: ‘Life in quest of narrative’, in D. Wood: On Paul Ricoeur, narrative and interpreta-
tion, London, 1991, p.29.
15 Ricoeur wil in de drie delen van Time and Narrative aantonen dat het narratief een dialec-
tiek is tussen fictie en historische werken en dat het narratief er in slaagt (en ook vereist is) om 
de tijd van ons leven te maken tot ‘menselijke tijd’, dat wil zeggen een tijd van leven die bete-
kenis krijgt. Ieder narratief is een mengeling van fictie en geschiedenis. Fictie en geschiedenis 
blijven te onderscheiden door het accent dat een geschiedkundig werk legt op het verleden en 
fictie op een mogelijke toekomst. Een narratief kan volgens Ricoeur niet losgemaakt worden 
van literatuur en geschiedenis zonder zijn specificiteit te verliezen. Het narratief verbeeldt 
(‘fictie’) onze ervaringen in het verleden (is ‘historisch’). Twee thesen staan in Time and Nar-
rative centraal. Ten eerste de these dat tijd alleen tot ‘menselijke tijd’ wordt, indien deze wordt 
‘georganiseerd’ op een narratieve wijze. Ten tweede (‘omgekeerd’) de these dat een narratief 
slechts betekenisvol is, in zoverre het de ervaring van tijd weergeeft (P. Ricoeur: Time and Nar-
rative Vol. 1, Chicago, 1984, p.3). Deze thesen vormen, zo zegt Ricoeur, een cirkelredenering. 
Ricoeur laat in Time and Narrative zien dat deze ‘cirkel’ geen vicieuze cirkel is, maar productief 
is, dat wil zeggen tot iets buiten zichzelf leidt, namelijk tot de uitleg van een narratieve iden-
titeit. 
16 P. Ricoeur: ‘De hermeneutische functie van de distantiatie’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. 
Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.60.
17  P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.32.
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noemt Ricoeur, enerzijds, identiteit als hetzelfde-zijn (en ook idem-identiteit) en, 
anderzijds, identiteit als zelf-zijn (en ook ipse-identiteit).18 De idem-pool van een 
narratieve identiteit is het karakter. In de idem-pool is de narratieve uitleg van 
wie we zijn gesitueerd. De ipse-pool van een narratieve identiteit kan verbon-
den worden met de uitlegger, ofwel met ‘wie het is’ die zijn karakter uitlegt. 
Men dient te beseffen dat op het niveau van het narratief het niveau van de 
dingachtige beschrijving van wat iets is, is verlaten. Op narratief niveau is er 
geen sprake meer van een identiteit die als een ding kan worden beschreven. 
Het narratief heeft het materiële aspect (de persoon opgevat als ‘biologie’, of 
als materie met bepaalde eigenschappen) achter zich gelaten.19 Op narratief 
niveau kan niet meer gesproken worden van een ‘zuivere’ idem-identiteit, dat 
wil zeggen iets dat als een ding hetzelfde blijft. 
De idem-pool van een narratieve identiteit bevat het narratief waarmee we 
vertellen over onze ervaringen. De idem-pool bevat, anders gezegd, de uitleg 
van de betekenis die we hebben verstaan. Die uitleg is veranderlijk, waardoor 
de naam ‘idem-identiteit’ die Ricoeur aan deze pool geeft nogal misleidend 
is. De idem-pool is polair verbonden met de ipse-pool, in welke laatste de 
‘uitlegger’ of ‘verteller’ van het narratief zich ‘bevindt’. Die ‘uitlegger’ kan 
op elk moment het narratief in de idem-pool bijstellen (en daarmee de idem-
pool veranderen). De afhankelijkheid van de idem-pool van de ipse-pool komt 
terug in de naam die Ricoeur (onder andere) aan idem-pool geeft: ‘idem van 
ipse’. De ipse-pool, zo zal nog blijken, kan daarentegen wél loskomen van de 
spanning met zijn contraire pool. De onafhankelijkheid van de ipse-pool komt 
terug in een naam die Ricoeur aan de ipse-pool geeft: ipse van ipse. In de ipse-
pool zetelt de creativiteit (het ‘scheppende’ vermogen) van de mens: wij zijn 
uitleggers en daardoor ook ‘scheppers’ van onszelf. In de ipse-pool zetelt ook 
de vrijheid van de mens: wij zijn vrij ons karakter (het narratief over onze 
ervaringen) te veranderen.20 
18 Zie in dit hoofdstuk voetnoot 81 voor een lijst met namen die aan de twee polen kunnen 
worden gegeven. 
19 De vraag wat idem is (wat ‘hetzelfde zijn’ is) heeft te maken met de vraag naar hoe iets 
hetzelfde kan blijven door de tijd. B. Dauenhauer geeft in zijn Ricoeur-studie een beeld van 
idem-identiteit door te beschrijven hoe iets hetzelfde kan blijven door de tijd. Hij zegt: ‘There 
are a number of criteria by which we determine idem-identity or sameness. There is numeri-
cal identity that is established by tests or procedures that show an entity as reidentifiable as 
the same thing. There is qualitative identity that appears when to things so resemble each 
other that they can be exchanged for each other without semantic loss. And there is genetic 
identity, one form of which is the uninterrupted development of an entity from one stage to 
another. This is for example, a kind of identity that holds between the acorn that it once was 
and the oak tree that it now is. A second form of genetic identity is that which is displayed by 
the recognizable unchanging structure of some constituent of an individual. For example, a 
fingerprint or a piece of DNA allows one to identify and re-identify a person’, B. Dauenhaur: 
Paul Ricoeur. The Promise and Risk of Politics, Lanham, 1998, p.120. Zie ook de bespreking van 
‘sameness’ door Ricoeur in Oneself as another, Chicago, 1992, p.116. 
20 Maar is de mens eigenlijk wel vrij? Op deze vraag wordt ingegaan in hoofdstuk 8, para-
graaf 3.1.
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Hierna ga ik in paragraaf 4.1 in op de voorkennis van de wereld, die wij 
mede door de activiteit van (de creativiteit in) de ipse-pool verkrijgen. Van-
uit die voorkennis geven wij een narratieve uitleg van wie we zijn, welke de 
inhoud vormt van de idem-pool. In paragraaf 4.2 ga ik in op deze uitleg vanuit 
het begrip ‘plot’. Door de plot van het verhaal slaagt het verhaal er in de vele 
heterogene ervaringen, waaruit ons leven bestaat, te bundelen tot één begrij-
pelijk geheel. 
4.1  Vertellen vanuit voorkennis van de wereld (mimesis 1)
Om een verhaal te kunnen vertellen dat onze ervaringen uitlegt hebben we, 
volgens Ricoeur, een voorkennis van de wereld nodig. Deze voorkennis bou-
wen we op door te leven, onder andere door mee te doen met hoe anderen 
leven en door met de dingen om te gaan, ofwel door ‘in de wereld te zijn’. 
Ricoeur zegt:
Wat nu juist herwonnen moet worden … is de voorwaarde dat de mens 
eerst bewoner is van de wereld en dat die omstandigheid situatie, begrip en 
interpretatie mogelijk maakt. Daarom moet de theorie van het begrijpen 
worden voorafgegaan door de erkenning dat het hele taalkundige systeem, 
inclusief boeken en teksten, verankerd is in iets dat niet bij voorbaat in 
taal gearticuleerd hoeft te zijn. Eerst moet men zich bevinden, zich ergens 
bevinden en zich op een zekere manier voelen, voordat er sprake kan zijn 
van oriëntatie.21 
Door te leven, door ‘in de wereld te zijn’, door deel te nemen aan de praxis die 
het leven is, merken we dat deze praxis, dat een leven als mens, door een nar-
ratieve ordening wordt gekenmerkt en mogelijk wordt. We leren, door kennis 
te nemen van deze narratieve ordening, de basiskenmerken en eigenaardig-
heden te begrijpen van de wereld.22 We leren dat door verhalen ‘de dingen’ 
met elkaar in verband staan, waardoor zij betekenis krijgen. Deze basiskennis 
verwerven beschrijft Ricoeur, nogal technisch, als het uitvoeren van de opera-
tie mimesis 1. ‘Mimesis’ betekent ‘nabootsing’. Mimesis 1 is een van de drie 
nabootsingoperaties die door Ricoeur worden onderscheiden, waardoor we 
21 P. Ricoeur: ‘De taak van de hermeneutiek’, P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over 
de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.36. Cursief door Ricoeur. Ricoeur zegt ook: ‘The 
“world” is prior the every “object”. It is not only presupposed in the intellectual sense of a 
condition for possibilities, it is pre-given in the sense that every present activity surges into 
a world already there. Moreover, this world is the totality which, not being composed from 
parts and by means of addition, is inaccessible to doubt. It is the “passive pre-given universal 
of all judgment activity”, the “one basis of belief upon which every experience of particular 
objects is erected”, P. Ricoeur: Husserl: An analysis of his phenomenology, Evanston, 1967, p.205. 
22 Ricoeur stelt dat het dan ook niet juist is over ‘voorverstaan’ te spreken als een voorver-
staan van de pre-narratieve kwaliteit van de ervaring. Men dient te spreken over ‘het altijd al 
narratieve karakter van de ervaring’, P. Ricoeur: ‘Reply to Peter Kemp’, in L. Hahn (ed.) The 
philosophy of Paul Ricoeur, Chicago, 1996, pp.395-396.
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uitleggen wat de praktische verhouding die we zijn betekent. Mimesis is dus 
een nabootsing van praxis. Mimesis 1 speelt zich bovendien af in de praktijk, 
op het niveau van het daadwerkelijke leven waar, zo stelt Ricoeur, mensen 
handelen, ‘verhaaltjes vertellen’ en elkaar ontmoeten.23 Mimesis 1, zo zegt 
Ricoeur, is ‘het voorverstaan van de wereld, het voorverstaan van handelin-
gen, het voorverstaan van de betekenisgevende context van de wereld en het 
voorverstaan van symbolen en het tijdelijke karakter van de wereld’.24 Voor-
verstaan is volgens Ricoeur een ‘imitatie’25 of ‘nabootsing’ van de mens van de 
wereld, vandaar de term mimesis (‘nabootsing’). Bij deze nabootsing is onze 
creativiteit (de ipse-pool van identiteit) actief, waardoor het voorverstaan van 
de wereld geen imitatie is, in de zin van ‘kopiëren van werkelijkheid’, maar 
een ‘interpretatie’ ervan, die niet door denken (in woorden) tot stand komt 
en daarom beter ‘een op een eigen wijze aanvoelen van de werkelijkheid’ 
genoemd kan worden.26 Mimesis 1 expliciteert dus nog niets. Het is nog geen 
uitleg van ‘de wereld’, maar creëert de basis die nodig is om een uitleg van 
de wijze waarop wij ‘bij de dingen zijn’, te kunnen geven.27 De Poolse auteur 
Bruno Schulz geeft een goed beeld van mimesis 1 en laat het grote belang zien 
van dit ‘voorverstaan van de werkelijkheid’ voor ‘wie we zijn’. Schulz zegt, als 
hij ingaat op zijn werk: 
Er zijn inhouden die speciaal voor ons lijken bestemd, voor ons lijken 
bereid, die op de drempel van het leven op ons wachten … (Zulke) beelden 
vormen een programma, ze leveren ons het kapitaal van de geest, dat heel 
vroeg in de vorm van intuïties en halfbewuste gewaarwordingen wordt 
gegeven. Mijns inziens zijn we de rest van ons leven bezig die inzichten te 
interpreteren, ze in de gehele inhoud die we verwerven te ontrafelen, ze in 
ons intellect te verwerken, in alles wat we kunnen omvatten. Die vroege 
beelden geven de grenzen van de creativiteit van de kunstenaars aan. Hun 
werk is een deductie uit pasklare premissen. Daarna ontdekken ze nooit 
meer iets nieuws, ze leren alleen steeds beter het geheim te begrijpen dat 
23 Ibid., p.396.
24 P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 1, Chicago, 1984, p.54.
25 Mimesis is ‘first imitation, next reconstruction and, finally, the transformative of experi-
ence’, P. Ricoeur: Critique and Conviction. Conversations with Francois Azouvi and Marc de Launay, 
New York, 1998, p.83.
26 Mimesis 1 noemt Ricoeur ook prefiguratie, waarbij het woord ‘figuratie’ wijst op de acti-
viteit van onze creativiteit. ‘Vormgeven’ of ‘figureren’ is een creatief proces.
27 Die uitleg zal hierna onder de notie mimesis 2 worden besproken. Mimesis 1 is een voor-
verstaan van de wereld dat nog niet door een narratief (zie: mimesis 2) een verdere betekenis 
heeft gekregen. In die zin is mimesis 1, ondanks dat het (onder andere) het begrijpen is van de 
narratieve ordening van de werkelijkheid, de ‘pre-narratieve kwaliteit van de menselijke erva-
ring’ te noemen. Als dat zo is kan gezegd worden dat mensen deze pre-narratieve ervaring met 
een verhaal willen begrijpen. De mens is een wezen dat op zoek is naar een verhaal. Ricoeur 
stelt: ‘It is due to this (the pre-narrative quality of human experience) that we are justified in 
speaking of life as a story in its nascent state, and so of life as an activity and a passion in search 
of a narrative, P. Ricoeur: ‘Life in quest of narrative’, in D. Wood: On Paul Ricoeur, narrative and 
interpretation, London, 1991, p.29.
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hun in aanvang is toevertrouwd en alles wat ze scheppen is een doorlo-
pende exegese, commentaar bij die paar regels die hun zijn gegeven.28 
Mimesis 1 voeren wij, volgens Ricoeur, echter niet uitsluitend uit tijdens onze 
kinderjaren, als we ‘de wereld leren kennen’, maar tijdens ons hele leven.29 
Ricoeur ziet de mens, zo lijkt het, ‘vrijer’ van de beelden die worden opgedaan 
in onze kinderjaren, dan Schulz de mens ziet. Ook ‘later’ kunnen we, op het 
niveau van mimesis 1, ‘nog iets nieuws ontdekken’. Een voorbeeld van mime-
sis 1 ‘op latere leeftijd’ is de cultuurshock die ervaren kan worden tijdens een 
verblijf in een land met een sterk afwijkende cultuur. Deze confrontatie met 
een vreemde omgeving vergt een tijd van ‘voorverstaan’, voordat wij deze 
cultuur en ‘onszelf’ in die cultuur kunnen gaan begrijpen met een verhaal over 
onze ervaringen, dáár bij die vreemde ‘dingen’, in die vreemde cultuur. Maar 
ook als we met een nieuwe baan beginnen zullen we deze nieuwe omgeving 
éérst (door de operatie mimesis 1) voorverstaan, voordat we de betekenis van 
deze nieuwe baan - en ‘wie we zijn’ in die baan - met een verhaal kunnen uit-
leggen. De narratieve uitleg van ervaringen, zo concludeer ik, wordt op basis 
van mimesis 1 (op basis van een voorverstaan van de wereld) mogelijk.30 De 
narratieve uitleg die volgt op mimesis 1 noemt Ricoeur mimesis 2.
4.2   De eerste opgave die identiteit stelt: het vertellen van een verhaal 
over opgedane ervaringen (mimesis 2) 
Het vertellen van een verhaal is het construeren van een plot en is de eer-
ste opgave die identiteit stelt. Het verhaal over de ervaringen die we hebben 
opgedaan, laat zien wat wij hebben gevoeld en gedacht ‘bij de dingen’ en toont 
daarmee hoe wij hebben geleefd, ofwel wat de ‘betekenis geladen’ praktische 
verhouding met de dingen (die wij zijn) betekent. Het verhaal toont ook onze 
‘verlangens’, zoals al eerder is besproken, maar waar ik nu niet verder op in 
zal gaan.31 De idem-pool, zo zegt Ricoeur, legt ons karakter uit door een ver-
haallijn aan te brengen in hoe wij praktisch dáár-zijn geweest, dáár bij de din-
gen. Ricoeur stelt: een karakter opbouwen is meer vertellen.32 Naar mate we 
28 B. Schulz: Verzameld werk, Amsterdam, 2006, p.416. 
29 Dat neemt niet weg dat we als we nog (heel) jong zijn de operatie mimesis 1 veel ‘vaker’ 
op een ‘intensieve wijze’ zullen uitvoeren dan later in ons leven: heel veel (‘alles’) moeten we 
in onze kinderjaren nog ‘voorverstaan’. 
30 Ricoeur stelt: ‘We can see the richness in the meaning of mimesis 1. To imitate or represent 
action is first to preunderstand what human acting is, in its semantics, its symbolic system, its 
temporality. Upon this preunderstanding, common to both poets and their readers, emplot-
ment is constructed and, with it, textual and literary mimetics’, P. Ricoeur: Time and Narrative 
Vol. 1, Chicago, 1984, p.64. 
31 In het volgende ethische hoofdstuk wordt ingegaan op het verlangen naar een goed leven, 
dat spreekt uit een verhaal. 
32 ‘I adopt Frank Kermode’s axiom that developing a character is recounting more’, P. 
Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.144.
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meer vertellen over wat we hebben ervaren ontstaat een beter beeld van het 
karakter van de persoon of organisatie (die het verhaal vertelt33). Ieder verhaal 
dat handelt over het leven - en welk verhaal doet dat niet? - laat zien hoe een 
verhaallijn er in slaagt een ‘synthese van het heterogene’ te bewerkstelligen. 
Arie Storm begint zijn roman De ongeborene aldus: 
In een bepaalde periode van mijn leven, een kalm leven waarin gewoon-
lijk niets voorviel - schrijver nietwaar - gebeurden gelijktijdig verschillen-
de zaken die, elk apart, nauwelijks van enig belang waren en die, samen 
beschouwd, geen enkel verband met elkaar hielden.34 
Na het lezen van de roman hebben deze ‘zaken’ echter wel degelijk een over-
koepelende betekenis gekregen die laat zien wie de hoofdpersoon is. We leren, 
paradoxaal, door een verhaal over ‘zaken die samen beschouwd geen enkel 
verband met elkaar houden’, toch de hoofdpersoon kennen. De hoofdpersoon 
karakteriseert zich met zijn verhaal. Anders gezegd is het karakter van het ver-
haal het karakter van de hoofdpersoon.35 Het verhaal, zo zegt Ricoeur, komt 
voort uit de kracht van een poëtisch te noemen verbeelding.36 
Het vertellen van een verhaal is een verrichting die we, in tegenstelling 
tot het hierboven besproken mimesis 1, los van een actuele deelname aan het 
leven uitvoeren37 en welke ook een meer gerichte inspanning vereist. Terwijl 
mimesis 1 eerder ‘vanzelf’ gaat is mimesis 2 een opgave. Mimesis 2 is een 
reconstructieoperatie en een theoretische operatie waardoor we onze ervarin-
gen configureren of plotten tot een verhaal dat ons karakter uitlegt.38 ‘Plot’ is 
33 Nu de idem-pool centraal staat wordt niet ingegaan op het feit dat bij het vertellen de 
ipse-pool constant actief is. Een verhaal (idem-pool) veronderstelt een verteller (ipse-pool). 
We spreken, met Ricoeur, over ‘polen’, precies omdat ‘polen’ elkaar veronderstellen om te 
kunnen bestaan. 
34 A. Storm: De ongeborene, Amsterdam, 2001, p. 9.
35 ‘… the narrative structure joins together the two processes of emplotment, that of action 
(‘de ervaringen in ons leven’, JD) and that of the character.’ (…) The person, understood as a 
character in a story, is not an entity distinct from his or her “experiences.” Quite the opposite: 
the person shares the condition of dynamic identity peculiar to the story recounted. The nar-
rative constructs the identity of character, what can be called his or her narrative identity, in 
constructing that of the story told. It is the identity of the story that makes the identity of the 
character’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, pp.146-148. 
36 Het process mimesis 1-2-3 verbindt Ricoeur met ‘the innovative force of poetic composi-
tion’, P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 1, Chicago, 1984, p. 54. En mimesis 2 verbindt Ricoeur 
met ‘an entry in the realm of poetic composition’, Ibid., p. xi. 
37 Mimesis 2 is een theoretische operatie die echter niet volledig losstaat van het geleefde 
leven omdat mimesis 2 uit het leven (mimesis 1) is voortgekomen en, zo zal in hoofdstuk 7 
blijken, weer in het leven wordt opgenomen tijdens mimesis 3. Mimesis 2 heeft om die reden 
een bemiddelende functie tussen mimesis 1 en mimesis 3. Mimesis 2 legt betekenis vast die 
bemiddelt tussen enerzijds de betekenis die al is begrepen op het niveau van de praktische 
ervaring (mimesis 1) en anderzijds nieuwe ervaringen die we in het leven opdoen tijdens 
mimesis 3 ‘…my thesis is that the very meaning of the configuration operation constitutive of 
emplotment is a result of it’s intermediary position between the two operations I am calling 
mimesis 1 and mimesis 3’, P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 1, Chicago, 1984, p.53. 
38 ‘Mimesis 2 : the narrative operations at work within language, in the form of emplotment 
of actions and characters’, P. Ricoeur: Critique and Conviction. Conversations with Francois Azouvi 
and Marc de Launay, New York, 1998, p.83
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synthese. ‘Plot’ is het beste te lezen als een werkwoord, namelijk als ‘samen-
brengen’.39 Ik ga hierna in op de plotfunctie van mimesis 2. Door te begrij-
pen wat een plot doet, kan begrepen worden hoe het narratief er in slaagt een 
diversiteit aan ervaringen te bundelen in één geheel. 
De eenheid die een verhaal weet aan te brengen aan de diversiteit van onze 
ervaringen wordt bewerkstelligd door de plot. Ieder narratief ‘dat te volgen 
is’, is dat doordat het een plot heeft. Verhalen die een plot missen zijn onbe-
grijpelijk. Onszelf op een narratieve wijze begrijpen houdt in dat we een plot 
construeren. De plot doet iets met de ervaringen waaruit ons leven bestaat.40 
Miguel de Unamuno zegt: ‘Een roman zonder plot is als een parelsnoer zonder 
snoer’.41 Of zoals Matthieu Galey wat luchtiger zegt: ‘Terwijl ik ze zit schoon 
te maken, valt me de volgende diepzinnige gedachte in: in tegenstelling tot 
de specieboon hoort in een roman een draad te zitten’.42 Ook ons karakter, dat 
door het narratief wordt opgebouwd, wordt zonder plot snoerloos, draadloos. 
Het belang van de plot voor identiteit kan geïllustreerd worden door te 
kijken naar wat er gebeurt in de psychoanalyse. In de psychoanalyse staat het 
verhaal centraal. Tijdens de psychoanalytische behandeling is het de bedoeling 
dat de cliënt of patiënt een nieuw verhaal over zijn ervaringen leert te vertellen 
(‘te schrijven’), ofwel dat deze de operatie mimesis 2 uitvoert.43 Dat nieuwe 
verhaal, zo is de opzet, heeft een andere plot. Die andere plot maakt incidenten 
die binnen het oude verhaal (de oude plot) over het leven traumatische erva-
ringen zijn, tot incidenten die door de verwerking in een nieuw verhaal, hun 
traumatische impact verminderen of verliezen. De cliënt probeert in de psy-
choanalyse de idem-pool van zijn identiteit te veranderen, ofwel van karakter 
te veranderen. Ricoeur stelt dat in de psychoanalyse fragmenten van geleefde 
verhalen, dromen, primitieve taferelen, periodes van conflict en andere stuk-
ken uit het leven worden opgenomen in een meer draagbaar en begrijpelijk 
verhaal, dat een persoonlijke identiteit opbouwt.44 
39 Ricoeur gebruikt het werkwoord ‘emplotment’ om de plot als functie te beschrijven. ‘…
emplotment (…) the temporal synthesis of the heterogeneous’, P. Ricoeur: Time and Narrative 
Vol 2, Chicago, 1985, p.158.
40 ‘I see in the plots we invent the privileged means by which we re-configure our confused, 
unformed, and at the limit mute temporal experience’, P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 1, 
Chicago, 1984, p.xi.
41 M. de Unamuno: De paradox als filosofie, Kampen, 1990, p.19. 
42 M. Galey: Dagboek 1953-1986, Amsterdam, 1992, p.63. 
43 En vooral de operatie mimesis 3, die een refiguratie van het narratief is, zoals nog zal 
blijken, 
44 ‘The patient who talks to a psychoanalyst presents bits and pieces of lived stories, of 
dreams, of “primitive scenes”, conflictual episodes. We may rightfully say of such analytic 
sessions that their goal and effect is for the analysand to draw from these bits and pieces a 
narrative that will be both more supportable and more intelligible. (...) This narrative inter-
pretation implies that a life story proceeds from untold and repressed stories in the direction 
of actual stories the subject can take up and hold as constitutive of his personal identity’, P. 
Ricoeur: Time and Narrative Vol. 1, Chicago, 1984, p.74. 
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Wat een plot is wordt duidelijker door na te gaan wat de plot tot synthe-
se brengt. Volgens Ricoeur is dat, ten eerste ‘het vele’ (vele ervaringen), dat 
wil zeggen kwantiteit. Ten tweede wordt wat kwalitatief anders is door de plot 
samengebracht. Ten derde verenigt de plot verleden, heden en toekomst, dat 
wil zeggen ‘tijd’.45 Ik ga achtereenvolgens in op deze drie vormen van synthese.
Ten eerste brengt de plot een synthese tot stand tussen de vele gebeurte-
nissen die door de tijd of tegelijkertijd hebben plaatsgevonden. De plot van 
het verhaal bemiddelt, anders gezegd, tussen enerzijds de (kwantitatief) vele 
gebeurtenissen en anderzijds het geheel dat het verhaal is. ‘Het vele’ wordt 
gevat in één narratieve eenheid en wordt aldus tot één. De narratieve identiteit 
van een organisatie bestaat bijvoorbeeld uit vele verhalen (van allerlei men-
sen) over de vele ervaringen die binnen de organisatie zijn opgegaan. Al deze 
ervaringen worden door de plot met elkaar verbonden in één verhaal dat de 
narratieve identiteit van een persoon of organisatie uitlegt. 
Ten tweede verbindt de plot ervaringen die kwalitatief heel anders zijn. 
Onderlinge samenhang krijgt door de plot het primaat boven onderlinge kwa-
litatieve diversiteit, ofwel onderlinge ‘andersheid’. Deze kwalitatieve verschil-
len bestaan, zo zegt Ricoeur, onder andere uit ‘onbedoelde gebeurtenissen, 
ontdekkingen, mensen die handelingen stellen en mensen die handelingen 
ondergaan, toevallige of geplande ontmoetingen, interactie tussen mensen 
variërend tussen conflict en samenwerking, middelen die goed of slecht 
geschikt zijn om een bepaald doel te bereiken en onbedoelde gevolgen’.46 De 
plot brengt een noodzakelijke band aan tussen zaken die los van elkaar staan en 
die toevallig gebeuren.47 Bijvoorbeeld: ‘hij besloot toch maar naar het feestje 
te gaan en ontmoette daar zijn vrouw, met wie hij lang en gelukkig leefde’. 
De vele toevalligheden die in ons leven voorkomen worden in een verhaal 
‘noodzakelijkheden’, dat wil zeggen: karakteriserend voor de identiteit van 
een persoon (of organisatie).
45 ‘(…) by the notion of the synthesis of the heterogenous … I am attempting to account for 
the diverse mediations performed by the plot: between the manifold of events and the tempo-
ral unity of the story recounted; between the disparate components of the action - intentions, 
causes, and chance occurrences - and the sequence of the story; and finally, between pure suc-
cession and the unity of the temporal form, which, in extreme cases, can disrupt chronology 
to the point of abolishing it’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.141. 
46 ‘…the plot (…) organizes together components that are as heterogeneous as unintended 
circumstances, discoveries, those who perform actions and those who suffer them, chance or 
planned encounters, interaction between actors ranging from conflict to collaboration, means 
that are well or poorly adjusted to ends, and finally unintended results (…)’, P. Ricoeur: ‘Life 
in quest of narrative’, in D. Wood: On Paul Ricoeur, narrative and interpretation, London, 1991, 
p.21.
47 ‘The paradox of emplotment is that it inverts the effect of contingency, in the sense of that 
which could have happened differently or which not might have happened at all, by incor-
porating it in some way into the effect of necessity or probability exerted by the configuring 
act’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.142.
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Ten derde brengt de plot tijd tot eenheid door een opeenvolging van gebeur-
tenissen te configureren. Ricoeur stelt: 
The function of the narrative is to articulate time in such a way as to give it 
the form of human experience.48
De synthese van tijd door het narratief kenmerkt zich, volgens Ricoeur, door 
een strijd tussen opeenvolging van gebeurtenissen door de tijd en het samen-
brengen van deze gebeurtenissen.49 Door de plot worden doeleinden, oorza-
ken en toeval samengebracht in de temporele en complete eenheid van het 
narratief. Het narratief brengt tijd, dat wil zeggen het verleden, het heden en 
de toekomst, samen in één verhaal. Het narratief vertelt over het verleden, 
beschrijft de huidige situatie en verwoordt plannen, wensen en verwachtingen 
voor de toekomst. 
De drie syntheses komen tot stand doordat in een verhaal allerlei verbin-
dingswoorden worden gebruikt waardoor ‘betekenis’ wordt gegenereerd. 
Tonnus Oosterhoff stelt:
Verschijnselen kunnen in het moerassig mensenbrein alleen overleven met 
betekenis. De dingen zoeken daarom (vindingen) verbindingen. Ze redden 
zichzelf door elkaar ‘zoals’, ‘maar’ en ‘dus’ toe te werpen.50
En er zijn nog vele andere ‘verbindingswoorden’ (en zinnetjes) waarmee we 
ervaringen aan elkaar koppelen, bijvoorbeeld: ‘en toen’, ‘plotseling’, ‘hij zei 
echter…’, enzovoort. Door deze verbindingen, die we als ‘zinnig’ accepteren, 
ontstaat een verhaal, dat wil zeggen slagen we er in ‘het heterogene’ te synthe-
tiseren, ofwel eenheid te geven aan onze ervaringen. 
5.  Bezwaren tegen een narratieve identiteitsopvatting
Hierboven is uiteengezet hoe wij met een narratief ons karakter kunnen uitleggen 
(mimesis 2), vanuit een voorverstaan van ‘de werkelijkheid’(mimesis 1). In deze 
paragraaf ga ik in op een aantal bezwaren tegen een narratief identiteits concept. 
Is de gedachte dat een verhaal onze ervaringen tot één zinvol geheel maakt 
wél zo overtuigend en ‘vanzelfsprekend’ als hierboven is aangenomen? Sha-
kespeare lijkt eerder gelijk te hebben, in een bekende regel uit Macbeth, waarin 
het leven weliswaar als een verhaal wordt opgevat, maar tegelijkertijd als 
‘betekenisloos’, als een verhaal zonder ‘overkoepelende betekenis’: 
48 P. Ricoeur: ‘Intellectuel autobiography’, in L.Hahn (ed.): The philosophy of Paul Ricoeur,
Chicago, 1996, p.40.
49 ‘…composing a story is, from the temporal point of view, drawing a configuration out of 
a succession’, P. Ricoeur: ‘Life in quest of narrative’, in D. Wood: On Paul Ricoeur, narrative 
and interpretation, London, 1991, p.22.
50 T. Oosterhoff: Kan niet vernietigd worden, Amsterdam, 1996, p.62.
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Life is a tale, told by an idiot, full of sound and fury, signifying nothing.51 
Alle gedachten die we verwoorden (sound) en alle gevoelens die we hebben 
gekend (fury) hebben samengenomen in een verhaal nog steeds géén eendui-
dige betekenis. Het verhaal over onze ervaringen is zoals het verhaal van een 
idioot: onbegrijpelijk, waanzinnig. Een andere bekende regel van Shakespeare, 
maar nu uit Hamlet, geeft echter aan dat er een structuur of ordening te ontdek-
ken is in ‘de waanzin’ die ons leven, als geheel genomen, lijkt te zijn: 
Though this may be madness, yet there is method in it.52 
Met deze regel kan kort aangegeven worden wat Ricoeur wil verdedigen als 
hij identiteit opvat als een narratieve identiteit. Onze ervaringen zijn volgens 
Ricoeur ‘heterogeen’, maar in deze heterogeniteit is een lijn te ontdekken. Er 
is een plot op te stellen, zoals in de vorige paragraaf is gezegd. Die plot, of 
dat begrijpelijke verhaal, is er niet bij voorbaat, maar moet door de verteller 
‘gevonden worden’. Vertellen over ervaringen is de opgave woorden te vin-
den die deze ervaringen presenteren en in verband plaatsen. Maar lukt dat 
genoeg? Vier bezwaren tegen de gedachte dat identiteit door een narratief 
adequaat kan worden uitgelegd wil ik bespreken en meteen ook weerleggen. 
Het eerste bezwaar tegen een narratieve identiteitsopvatting is dat het leven toch 
iets heel anders is dan een verhaal over het leven (en over wat gebeurt met of 
binnen een organisatie), terwijl een persoon wél zijn leven is. Hij is dus niet het 
narratief dat hij vertelt over zijn leven. Het idee dat het leven in een autobio-
grafie te bevatten is ‘klopt niet’. Het wekt ook intuïtief al een weerstand op, die 
in de roman Saturday van Ian McEwan aldus wordt verwoord:
... he was faintly depressed by the way a whole life could be contained by a 
few hundred pages - bottled, like homemade chutney.53 
Het leven is geen (gebotteld) verhaal: het is véél méér dan dat. Het leven ‘past 
niet’ in een verhaal. Wij zijn geen autobiografie van een paar honderd pagina’s. 
Wie wij zijn (onze identiteit) kan een verhaal dus niet laten zien. H. Venema 
verwoordt dit bezwaar in zijn Ricoeur-studie Identifying Selfhood. Verhalen 
kunnen, volgens Venema, nooit de intieme ervaring ‘bij de dingen’ vervangen. 
Tussen leven en verhaal blijft een onoverbrugbare kloof bestaan. Venema geeft 
als voorbeeld: 
51 Life’s but a walking shadow, a poor player
That struts and frets his hour upon the stage,
And then is heard no more: it is a tale
Told by an idiot, full of sound and fury,
Signifying nothing
W. Shakespeare: Macbeth Act 5, scene 5. 
52 W. Shakespeare: Hamlet, Act. 2, scene 2.
53 I. McEwan: Saturday, London, 2005, p.6.
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I can give you stories about my children (…) but such stories can never 
replace the lived experience of intimacy that I have with them.54 
Intieme ervaringen zijn inderdaad, zoals Venema stelt, ‘niet gelijk aan’ in de 
zin van ‘uitwisselbaar met’ het verhaal over deze ervaringen. Ryszard Kapus-
cinski geeft dit ook aan als hij stelt:
Kennis kun je overdragen, ervaringen niet. Elke ervaring bezit een bijko-
mende existentiële dimensie, waarvoor het woord te arm is, waartegen-
over het machteloos staat.55 
Ricoeur beweert echter niet dat een verhaal over het leven gelijk is aan de reeks 
ervaringen die het leven is, maar heeft het over ‘the application of fiction to 
life’.56 Ricoeur wil verdedigen dat ervaringen alleen begrepen kunnen wor-
den als mijn ervaringen (dat wil zeggen als ervaringen die iets zeggen over 
wie ik ben), als zij door een narratief met elkaar verbonden worden. Zonder 
dit verhaal bestaat de intimiteit (intimacy), waarover Venema in het boven-
staande citaat spreekt eenvoudigweg niet. Door het verhaal dat ik vertel over 
mijn leven, begrijp ik mijzelf bijvoorbeeld als een ouder. Ik plaats ‘kinderen’ 
in mijn verhaal. Door dat verhaal begrijp ik dat ik kinderen heb, ofwel wat 
kinderen voor mij betekenen. Vanuit de betekenis die kinderen voor mij heb-
ben door mijn verhaal over mijn kinderen, heb ik ‘intieme ervaringen’ met 
mijn kinderen. Intimiteit met mijn kinderen is niet mogelijk zonder dat ik een 
persoon met een karakter ben (en dus met ‘een narratief) die zich als ouder 
van een kind karakteriseert. Meer in het algemeen kan gezegd worden dat 
een leven dat niet geïnterpreteerd wordt, waarbij het narratief de belangrijkste 
structuur is om deze interpretatie te geven, volgens Ricoeur ‘niet meer is dan 
een biologisch fenomeen’.57 Als wij over een ervaring vertellen, herbeleven we 
deze ervaring, zoals Venema en Kapuscinski aangeven, inderdaad niet zoals 
deze door ons beleefd is. Een narratieve identiteit blijft, in die zin, een fictie. 
Dat geeft het woord mimesis, nabootsing, ook aan.58 De fictie die wij vertellen 
is wat wij begrijpen (én niet goed begrijpen) van onze identiteit.59 Die fictie is 
54 H. Venema: Identifying Selfhood. Imagination, narrative, and hermeneutics in the thought of 
Paul Ricoeur, New York, 2000, p.160.
55 R. Kapuscinski: Lapidaria, Amsterdam, 2003, p.33.
56 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.161.
57 ‘We must question the erroneous self-evidence according to which life is lived not told. To 
this end I should like to stress the pre-narrative capacity of what we call life. What has to be 
questioned is the overly simple equation made between life and experience. A life is no more 
than a biological phenomenon as long as it has not been interpreted. And in interpretation, 
fiction plays a mediating role’, P. Ricoeur: ‘Life in quest of narrative’, in D. Wood: On Paul 
Ricoeur, narrative and interpretation, London, 1991, pp.27-28. Zie voor de ‘pre-narrative capacity 
of what we call life’ de bespreking van Mimesis 1 in dit hoofdstuk.
58 Ricoeur zegt: ‘fictions are imitations - as erroneous and aberrant as one wishes - of actions, 
they speak of what we already know as action and interaction in a physical and social environ-
ment’, P. Ricoeur: ‘Narrative identity’, in Philosophy today, Spring 1991, p.78.
59 J. De Visscher stelt: ‘Het gaat dus niet om het verhaal als zodanig, maar om het werkzame 
verhaal. Het verhaal dat pas zijn bestemming vindt in de ervaring van de lezer, de toehoorder 
voor wie het verhaal de refiguratie is van de eigen tijdelijkheid, van de eigen ervaring, van het 
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het enige wat wij begrijpen van onze identiteit. Identiteit is een (narratieve) 
en altijd onvolmaakte poging uit te leggen wat we hebben ervaren. En identi-
teit, zo is een belangrijke constatering, is daarmee een opgave aangaan om die 
poging zo goed mogelijk te laten slagen.60 ‘Consciousness’, zo zegt Ricoeur 
meer in het algemeen, ‘is not a given but a task’.61 
Het tweede bezwaar tegen een narratief identiteitsconcept is dat het narratief 
maar zeer onvolledig of ‘beperkt’ iets zegt over wie we zijn. Het narratief bun-
delt lang niet al onze ervaringen. Het lijkt alleen een ‘onvolledige identiteit’ in 
beeld te kunnen brengen. Zoals bij de bespreking van het vorige bezwaar is 
geconcludeerd, kan ook hier de zaak echter omgekeerd worden voorgesteld: 
de beperking of onvolledigheid die het narratief (inderdaad) kenmerkt, is het 
enige wat wij - op een bepaald moment - begrijpen van onze identiteit. Sterker 
nog: het is altijd door deze beperking dat identiteit zich toont. Harry Mulisch 
maakt dit duidelijk aan de hand van Casanova, die het verhaal over zijn leven 
inhoud geeft door de beschrijving van een eindeloze stroom liefdeservaringen. 
Mulisch zegt:
Juist de manier waarop iemand zich beperkt, geeft meer informatie over 
hem dan dat de onmogelijke reproductie van ‘álles’ zou kunnen geven. Dat 
hij zich heeft beperkt tot liefdesgeschiedenissen, is Casanova.62
Onze beperking is onze identiteit. Die beperking is overigens niet ‘definitief’, 
waarvoor ik drie redenen wil geven. 
Ten eerste verhoud ik mij ook tot wat sluimert in mij. Er is een arsenaal van 
betekenis ‘in mij’ dat geactualiseerd kan worden en dan een nieuwe narratieve 
uitleg van mijn identiteit tot resultaat heeft. Deze vergeten betekenis, de verge-
ten ervaringen die in ons sluimeren, kunnen ons ‘als de dag van gisteren’ weer 
te binnenschieten.63 Of we kunnen er actief naar opzoek gaan, bijvoorbeeld 
door oude bekenden te raadplegen of onze oude foto’s, brieven en aanteke-
ningen uit het verleden door te nemen. Aldus kan het narratief van mijn leven 
weer wat veranderen. Ons geheugen is bij het vertellen van een verhaal over 
onze ervaringen bepalend, omdat het bemiddelt tussen wat we ervaren heb-
eigen zelfbesef (…) Het verhaal zelf is dan de geprivilegieerde vorm om de ‘tijd’ zodanig te 
articuleren dat het de menselijke ervaring vertolkt. We weten dat, we drukken dat uit als we 
vertellen dat ons leven een lang avontuurlijk, banaal, droefgeestig, grotesk, hilarisch, span-
nend, tragisch of vervelend verhaal is. La vie est un roman’, J. De Visscher: Ricoeur. De weg naar 
verstaan, Kampen, 2007, pp.183-184. 
60 Zie voor de uitwerking van deze opgave hoofdstuk 8 en hoofdstuk 9. 
61 P. Ricoeur: The Conflict of Interpretations: Essays in Hermeneutics, Evanston, 1974, p.108.
62 H. Mulisch en O. Blom: Mijn getijdenboek 1927-1951 / Zijn getijdenboek 1952-2002, 
Amsterdam, 2002, p.9. 
63 ‘Ik verbaas me er vaak over’, zegt C. Jellema, ‘hoe je hersens toch dingen kunnen opslaan 
waar je een leven lang niet bij kunt, en er hoeft niet dit te gebeuren, of je herinnert het als de 
dag van gisteren: fris, vers, heel exact’, C. Jellema: ‘Het lied tilt ons uit boven ons verganke-
lijkheidsbesef’, in A. Peters: Het woord is aan de schrijver. Interviews, Amsterdam, 2005, p.125. 
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ben en wat daarvan in ons verhaal over onze ervaringen opgenomen wordt. 
De werking van het geheugen is een probleem en een opgave waarop Ricoeur 
in een afzonderlijke studie is ingegaan.64
Ten tweede zullen wij nieuwe ervaringen opdoen die ons levensverhaal 
voortzetten en daarmee ons karakter veranderen. Ten derde zullen we, los van 
nieuwe ervaringen, ‘over een maand’ een ander verhaal dan ‘nu’ vertellen, 
omdat we oude ervaringen nu anders kunnen interpreteren.
Een narratief en daarmee de idem-pool van onze narratieve identiteit, zo 
kan gesteld worden, is proza. De herkomst van het woord proza is ‘voortge-
zette rede’.65 Het narratief zet zich, als de proza die het is, alsmaar voort. Wat 
blijft er dan ‘idem’ aan de idem-pool? Wat blijft er hetzelfde aan ons karakter? 
We veranderen, zo is de aanname, nooit zo radicaal van verhaal, van karakter, 
dat niets ons nog doet lijken op wie we waren. Er blijven, bijna altijd belang-
rijke, aspecten hetzelfde in het verhaal van ons leven, omdat we over bepaal-
de ervaringen blijven vertellen.66 Idem wijst nu op deze constante factor. Een 
element van trouw, zo zegt Ricoeur, is eigen aan het karakter. Het narratief 
levert een bijdrage om wie ik ben als zodanig te handhaven.67 Georg Christoph 
Lichtenberg zegt hierover: 
64 P. Ricoeur: Memory, History, Forgetting, Chicago, 2004. In dit boek laat Ricoeur zien dat her-
inneren niet alleen te maken heeft met wat ons (toevallig) invalt, maar een opgave is doordat 
we actief en ook beter kunnen nagaan wat er is gebeurd. Koen Boey stelt, als hij ingaat op dit 
boek: ‘Aan de basis van iedere herinnering ligt het menselijke vermogen om het bewustzijn 
abstractie te laten maken van het tegenwoordige en om zich als het ware dromenderwijze 
open te stellen voor wat zich vanuit het verleden aandient. Noemt men dit de zuivere herin-
nering dan wordt daarmee bedoeld dat het concrete beeld nog moet opdagen. Wat opdaagt 
moet inderdaad nog zichtbaar worden gemaakt waarbij het gevaar bestaat dat het daarvoor 
noodzakelijke herinneringsbeeld vertekend wordt door de verbeelding. Hieruit blijkt hoe 
kwetsbaar het geheugen is qua waarheidsgetrouwheid’, K. Boey: Gezichten van de mens bij Paul 
Ricoeur, Antwerpen, 2008, p.81.
We kunnen echter ook zeggen dat we de mate van ‘waarheidsgetrouwheid’ (of ‘onwaar-
heidsgetrouwheid’) die we ‘tot stand brengen’ zijn. Zie voor een beknopte bespreking van de 
problematiek die, volgens Ricoeur, ons geheugen stelt: K. Boey: Gezichten van de mens bij Paul 
Ricoeur, Antwerpen, 2008, pp.77-92. 
65 G. van Huet zegt: ‘Proza - het is een fascinerend woord - komt van het Latijnse oratio 
prosa, ‘voortgezette rede,’ en dat is het dan ook inderdaad: het schrijdt, het ‘staat en wandelt,’ 
het gaat onophoudelijk voort en in zekere zin zou men zijn beweging eindeloos kunnen noe-
men, want onder elke hoofdzin kan zich een bijzin schikken, naast iedere periode is voor een 
nieuwe volzin plaats en geen enkele paragraaf heeft het onbetwistbare recht zich de laatste 
te noemen’, G. van Huet: Lezen en laten lezen. Beschouwingen over schrijvers en boeken. Tweede 
Bundel, Amsterdam, 1953, pp.214-215.
66 Het is moeilijk om ‘van karakter te veranderen’, waaraan meestal wordt toegevoegd: ‘na 
het bereiken van een bepaalde leeftijd’. Voor organisaties is het moeilijk patronen te doorbre-
ken die lange tijd gebruikelijk zijn. Voor jonge mensen en voor ‘nieuwe organisaties’ geldt dat 
veel minder: zij zijn ‘hun karakter’ aan het opbouwen en ‘doorlopend in ontwikkeling’. 
67 ‘An element of loyalty is … incorporated into character and makes it turn toward fidelity, 
hence toward maintaining the self’, P. Ricoeur: Oneself as Another, p.121.
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In het karakter van elk mens schuilt iets dat niet kan worden doorbroken - 
het beendergestel van het karakter - en dat gestel te willen veranderen betekent 
altijd dat men een schaap wil leren apporteren.68
Vanwege deze (positief geformuleerd) trouw aan wie we waren, of (negatief 
geformuleerd) vanwege de rigide, ingesleten patronen die een karakter zijn 
weerbarstigheid geven (‘dat zit nou eenmaal in zijn karakter opgesloten’), zegt 
(de narratieve uitleg van) een karakter iets over dit karakter in de toekomst en 
geeft aldus een constantheid door de tijd aan wie we zijn.
Een derde bezwaar tegen een narratief identiteitsconcept is dat een verhaal 
schrijven over ervaringen erg moeilijk is. ‘Niet iedereen kan het even goed’. 
Er is, zogezegd, talent voor nodig om een schrijver te zijn die kan verwoorden 
wat hij heeft ervaren (gedacht en gevoeld bij de dingen). S. Dresden zegt:
Ieder van ons heeft het nodige meegemaakt, sommige zeggen wel eens dat 
zij een roman over hun ervaringen zouden kunnen schrijven. Zij doen het 
meestal niet en zij kunnen het ook niet. Het is namelijk een kwestie van 
schrijven en niet of zeker niet alleen een kwestie van beleven en beleefd 
hebben.69
Is een narratieve uitleg van identiteit nu afhankelijk van schrijverskwaliteiten 
(vertelkwaliteiten) die niet iedereen heeft? Kan een organisatie alleen met een 
verhaal de eigen identiteit duidelijk maken, op voorwaarde dat de organisatie 
goede schrijvers in huis heeft, of in huis haalt, die dat verhaal kunnen vertellen? 
Moet de organisatie een schrijfcursus geven aan het personeel? En ook: weet 
iemand wel wat schrijven is? Is er een leraar die dat kan onderwijzen?70 De 
basisvraag is echter of het klopt dat alleen goede schrijvers identiteit adequaat 
kunnen verwoorden. Het antwoord is dat het narratief dat ik schrijf een poging 
is tot het schrijven van een narratief. Die (onvolmaakte) poging ben ik. Het is 
niet mogelijk een ander (een ghostwriter) te laten beschrijven wat ik gedacht en 
gevoeld heb, wat ik ervaren heb, hoewel deze mij daarbij kan helpen. Waarom 
niet? Net zo min als dat iemand anders verantwoordelijk kan zijn voor wat ik 
doe, kan een ander ‘verantwoorden’ wat ik ervaren heb en gedacht heb ‘bij-de-
dingen’. Mijn identiteit is mijn verhaal, is mijn plot, is wat ik op een bepaalde 
wijze met elkaar verbind in mijn leven. De plot die een ander maakt is niet 
mijn ‘plot’. In zoverre mijn poging slaagt om mijn ervaringen te verbinden in 
een narratief dat te volgen is, begrijp ik wie ik ben. Dat geldt, zoals al is aan-
gegeven, ook voor organisaties. Wat personen die bij een organisatie betrok-
68 G. Lichtenberg: Donderslagen op muziek. Een keuze uit zijn kladboeken, Amsterdam, 1987, 
p.78.
69 S. Dresden: Het vreemde vermaak dat lezen heet, Amsterdam, 2002, p.42.
70 G. van Huet zegt: ‘Niemand weet’, zo lees ik bij James Stephens, en het is mij een troost, 
‘niemand weet, hoe men proza moet schrijven’, G. van Huet: Lezen en laten lezen. Beschouwingen 
over schrijvers en boeken. Tweede Bundel, Amsterdam, 1953, pp.215-216.
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   108 29-6-10   11:52
109
Identiteit is een narratieve identiteit
ken zijn weten te vertellen over de organisatie, dát laat zien wat de identiteit 
van de organisatie is.71 De conclusie die ik nu wil trekken lijkt op die bij het 
eerste en tweede bezwaar tegen een narratieve identiteitsopvatting. Wat wij 
in een verhaal over ons leven kunnen uitleggen en begrijpen door een plot te 
construeren, dát is ons antwoord op de vraag naar identiteit. Niemand zal zijn 
ervaringen perfect onder woorden kunnen brengen. In die zin weet niemand 
helemaal wie hij is. Identiteit ‘vinden’, de vraag naar identiteit beantwoorden, 
is ‘schrijver worden’. Schrijver worden lukt nooit écht goed: identiteit, zo blijkt 
hier opnieuw, is geen gegeven, maar een opgave. Of, zoals Ricoeur dat nog 
anders zegt: identiteit blijft een zoektocht naar een verhaal. De opgave identi-
teit bestaat er in de soort schrijver te zijn waarvan Paul Valéry zegt:
De échte schrijver is iemand die niet uit zijn woorden komt. En ze dus 
zoekt. En al zoekende betere vindt.72
Het vierde en laatste bezwaar tegen een narratief identiteitsconcept is dat het nar-
ratief een hersenschim is die we koesteren, omdat deze ons helpt om onze weg 
in de wereld te vinden. Klampen we ons uit angst om ‘de weg in de wereld 
kwijt te raken’ vast aan een narratief, terwijl wie wij werkelijk zijn angstig ver-
borgen ligt? Is ons motto, als we vertellen over ons leven: never let the truth ruin 
our good story? Samuel IJsseling verwoordt in zijn boek Retoriek en Filosofie,73 in 
een hoofdstuk waarin hij ingaat op Marx, Nietzsche en Freud, deze achterdocht 
naar de gedachte dat het narratief laat zien wie we zijn. Het beeld dat de mens 
van zichzelf opbouwt door een narratief over zijn leven te vertellen, houdt de 
mens voortdurend aan zichzelf voor. Door dit beeld, zo stelt IJsseling, vindt 
de mens zijn weg in de wereld.74 Daarom is er hem nogal wat aan gelegen 
om dat beeld in stand te houden.75 Identiteit, en IJsseling gaat nu in op Freud, 
heeft daarom van doen met de angst de met een narratief gebaande weg in de 
wereld te verliezen en met het verlangen de met het narratief uitgezette weg in 
de wereld te behouden.76 Is een narratieve identiteit wellicht niets anders dan 
een reisgids voor angstige (en verlangende) mensen? En kenmerkt een verhaal 
zich daarom ook, zoals IJsseling stelt, altijd door retoriek? Het antwoord op dit 
71 ‘Het grote verhaal’ over een organisatie, dat alle deelverhalen over de organisatie in zich 
opneemt, kan echter ook door een ‘externe schrijver’ geschreven worden. Zie hoofdstuk 9 en 
hoofdstuk 10. 
72 P. Valéry: De macht van de afwezigheid, Groningen, 2004, p.110.
73 S. IJsseling: Retoriek en Filosofie. Wat gebeurt er wanneer er gesproken wordt?, Bilthoven, 1975. 
74 Ibid., p.123.
75 Koen Boey zegt in zijn bespreking van Ricoeur’s boek Memory, History, Forgetting: ‘Aan 
zijn herinnering moet hij (de mens, JD) ontlenen wie hij is. Dat is een erg moeilijke opgave 
want de mens plooit zich liever terug op het type dat hij graag zou willen zijn dan na te gaan 
of hij in de loop van de tijd zijn beloften naar waarheid is nagekomen (…) Ricoeur laat zien 
dat het herinneringsbeeld steeds bedreigd wordt door het fantasiebeeld’, K. Boey: Gezichten 
van de mens bij Paul Ricoeur, Antwerpen, 2008, p.82 en p.84. 
76 S. IJsseling: Retoriek en Filosofie. Wat gebeurt er wanneer er gesproken wordt?, Bilthoven, 1975, 
pp.123-128.
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vierde bezwaar tegen een narratief identiteitsconcept komt opnieuw overeen 
met het antwoord op de vorige drie bezwaren. Wij zijn op te vatten als angstige 
en verlangende mensen die hun weg in de wereld dreigen te verliezen en pro-
beren te vinden en vast te houden. Dat doen wij met een narratief, met onze 
‘autobiografie’ en met de retoriek die het narratief kenmerkt. 
De hierboven besproken vier bezwaren, zo concludeer ik, weerleggen niet 
de gedachte dat identiteit een narratieve identiteit is, maar laten zien dat een 
narratieve identiteit een probleem is. Anders gezegd: wij zijn de problemen 
die hierboven zijn genoemd. Dat kan ook positief worden geformuleerd: wij 
zijn de opgaven die deze problemen stellen. Onze identiteit is een opgave. De 
mens is een vragend wezen en daardoor voor zichzelf een opgave.77 Het ant-
woord op de genoemde vier bezwaren kan, in de woorden van Ricoeur, aldus 
geformuleerd worden:
…(narrative) identity continues to make and unmake itself, and the ques-
tion of trust that Jesus posed to his disciples - Who do you say that I am? 
- is one that each of us can pose concerning ourselves, with the same per-
plexity that the disciples questioned by Jesus felt. Narrative identity thus 
becomes the name of a problem at least as much as it is that of a solution.78
Wij dienen te proberen het onderzoek naar wie we zijn niet op te lossen of af 
te sluiten. We dienen het probleem of de opgave vol te houden en daardoor 
te proberen beter (‘waarachtiger’) te begrijpen wie we zijn. Onze narratieve 
identiteit is, anders gezegd, een probleem dat zich voortzet en tegelijkertijd 
oplossingen biedt door een beeld te geven van wie we zijn: personen (of orga-
nisaties) die een karakter ontwikkelen en verder blijven ontwikkelen. 
6.  De ipse-pool: creativiteit en vrijheid
Hierboven is ingegaan op het narratief dat de idem-pool van een narratieve 
identiteit inhoud geeft. Die uitleg kan natuurlijk alleen bestaan als er iemand 
is die deze uitleg geeft, dat wil zeggen het narratief vertelt. In de ipse-pool van 
onze narratieve identiteit is de uitlegger verborgen (is wie het is die vertelt ver-
borgen). Heel goed verborgen, volgens Ricoeur, want hij wordt helemaal ver-
geten als nagedacht wordt over identiteit. Ik wil in deze en de volgende para-
graaf ingaan op deze verteller en doe dat, met name in de voetnoten, mede 
77 ‘If one could say that man’s life, work, and even intelligence consist in solving problems, 
he would be wholly and radically definable in terms of adaptation. But more fundamentally 
man is a being who poses problems and raises questions - if only by bringing into question the 
very foundations of the society that bids him to adapt himself quietly to its system of work, 
property, law, leisure, and culture’, P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, p.101.
78 P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 3, Chicago, 1988, p.249.
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door gebruik te maken van wat we kunnen noemen ‘de Oosterse Filosofie’. 
‘De Oosterse filosofie’, zo erkent Ricoeur, die er overigens in zijn werken nau-
welijks gebruik van maakt, kan door een dialoog met ‘de Westerse filosofie’ 
een belangrijke bijdrage leveren aan het begrijpen van de mens79 en kan, zo wil 
ik laten zien, met name een inzicht bieden in de ipse-pool van een narratieve 
identiteit. 
De narratieve uitleg van onze ervaringen (het narratief dat de idem-pool 
van een narratieve identiteit inhoud geeft) vormt niet onze ‘complete’ narra-
tieve identiteit. Onze narratieve identiteit is dan ook niet hetzelfde als het nar-
ratief dat we over ons leven vertellen. Wij vallen, anders gezegd, niet samen 
met (de narratieve uitleg van) ons karakter. Naast de idem-pool van het karak-
ter is er de ipse-pool waar de verteller ‘zich ophoudt’. Met de ipse-pool (met 
de verteller) zal ik hierna de creativiteit van de mens en ook de (daarmee ver-
bonden) vrijheid van de mens verbinden. 
‘Vrijheid’ kan opgevat worden als de mogelijkheid om zélf zijn leven op 
een narratieve wijze te interpreteren.80 Zonder deze vrijheid zouden wij volle-
dig bepaald worden door de inwerking van de omgeving.81 Ons karakter zou 
het resultaat zijn van een wisselwerking tussen een biologische (genetische) 
basis en deze omgeving. In dat geval zouden wij volledig ‘vastgestelde’ of 
‘door de dingen’ gedetermineerde wezens zijn. Wij zouden niet zozeer bij de 
dingen zijn, maar in de dingen opgaan. De mens is echter ‘een niet vastgesteld 
79 Zie: P. Ricoeur: ‘Reply to Lik Kuen Tong’, in L. Hahn (ed.): The philosophy of Paul Ricoeur, 
Chicago, 1996, p.530.
80 In hoofdstuk 8 zal een verdere inhoud aan de ipse-pool worden gegeven door er tevens 
onze wil te plaatsen, welke het, ten eerste, mogelijk maakt een verhaal over mijn leven te 
bevestigen als mijn verhaal en het, ten tweede, mogelijk maakt ons te houden aan een gedane 
belofte.
81 Dat de idem-pool de creativiteit in de ipse-pool veronderstelt houdt in dat ‘idem’ en ‘ipse’ 
elkaar, in zekere zin, in de idem-pool van een narratieve identiteit ‘overlappen’. Dat blijkt ook 
uit de diverse namen die Ricoeur geeft aan de idem-pool en de ipse-pool. De idem-pool noemt 
Ricoeur ook idem ván ipse en het wat ván het wie. De ipse-pool noemt Ricoeur (nog cryptischer) 
‘ipse van ipse’ en ‘het wie van het wie’. Ricoeur stelt: ‘I would say, barely skirting paradox, that 
the identity of character expresses a certain adherence of the “what?” to the “who?” Character 
is truly the “what” of the “who.” It is no longer exactly the “what” external to the “who”, as 
was the case in the theory of action (…). Here it is a question of the overlapping of the “who” 
by the “what”, which slips from the question “Who am I? back to the question “What am I?”, 
P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.122. De namen die aan de idem-pool en de 
ipse-pool door Ricoeur gegeven worden én de namen die ik aan deze polen geef, worden in 
het volgende schema verzameld. ‘Conform Ricoeur’ wil zeggen dat Ricoeur deze begrippen 
voor de betreffende pool gebruikt. ‘Eigen vertaling’ wil zeggen dat alleen ik de betreffende 
pool zo noem. Eerst noem ik het begrip dat met de idem-pool kan worden verbonden, daarna 
het begrip voor de ipse-pool. 
1. ‘idem-identiteit’ (‘idem-pool’) versus ‘ipse-identiteit’ (‘ipse-pool’) (beide conform Ricoeur)
2. ‘idem van ipse’ versus ‘ipse van ipse’ (beide conform Ricoeur)
3. ‘het wat van het wie’ versus ‘het wie van het wie’ (beide conform Ricoeur)
4. ‘identiteit als hetzelfde zijn’ versus ‘identiteit als zelf zijn’ (beide conform Ricoeur)
5. ‘karakter’ (conform Ricoeur) versus ‘creativiteit’, ‘vrije wil’, ‘vrijheid’ (alle drie eigen verta-
ling) en belofte (conform Ricoeur) 
6. ‘hart’ (eigen vertaling, die nog gegeven zal worden) versus ‘ziel’ (eigen vertaling).
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dier’. Anders gezegd: wij zijn vrij onze verhouding met de dingen te interpre-
teren en daardoor te veranderen. Ik kom op deze aanname nog terug.
De vrijheid en creativiteit van de verteller in de ipse-pool is op twee 
niveaus actief. Ten eerste op het niveau van het bewustzijn, als we geïnteres-
seerd ‘bewust’ bij de dingen zijn. Op het niveau van het bewustzijn hebben 
‘de dingen’ ons wat te zeggen, maar tegelijkertijd geven wij een interpreta-
tie (welke creativiteit veronderstelt) van wat de dingen te zeggen hebben (zie 
hoofdstuk 4). Ten tweede is onze creativiteit, op het niveau van het zelfbewust-
zijn, actief op het moment dat we met een narratief uitleggen wat ‘de betekenis 
is van alle betekenis’ die we hebben verstaan. De mens is niet alleen in staat 
tot het abstraheren van ‘de dingen’, maar ook te abstraheren van ‘het ding’ dat 
hijzelf is (zelfbewustzijn). Wij worden niet alleen bepaald door ons karakter 
dat we - vertellend - hebben uitgelegd. We kunnen ons karakter veranderen. 
Dat is mogelijk omdat we, zogezegd, nog iets anders zijn dan ons karakter. 
Ipse-identiteit is dat andere. De ipse-pool, zo zegt Ricoeur, kan loskomen van 
de idem-pool (van het karakter) en vanuit deze ‘afstand’ de idem-pool veran-
deren.82 De ipse-pool maakt vrijheid mogelijk die zich uit in een paradox: we 
kunnen ons-zelf veranderen. 
Bij nader inzien is zelfbewustzijn, waar de vraag naar onze identiteit een 
manifestatie van is, een zeer wonderlijk vermogen: we zijn ‘bewust’ geïnvol-
veerd bij de dingen, maar kunnen daar tóch los van komen en naar de geïn-
volveerdheid die we zijn kijken. We zijn, zo is hierboven gebleken bij de bespre-
king van mimesis 2, in staat tot een theoretische reflectie over onszelf, ‘los van 
de praktijk, dáár bij de dingen’ en zoals nu blijkt, ook los van ons karakter. 
We kunnen afstand nemen van de narratieve uitleg van ons karakter, doordat 
we creativiteit en de vrijheid die deze manifesteert, bezitten. Bruno Nagel, die 
ingaat op de oude teksten van diverse levensbeschouwingen, geeft inhoud aan 
de ipse-pool van onze identiteit als hij zegt: 
Ik heb van die fijne gevoelens of van die hele moeilijke. Ze kunnen me zeer 
in beslag nemen, maar val ik er helemaal mee samen? Maar dan misschien 
wel met mijn gedachten? (…) Is een mens die níet meer van die mooie en 
intelligente gedachten heeft minder mens? Wie ben ik eigenlijk? We zien 
in al in die oude teksten dit soort vragen. Er wordt als het ware een soort 
afpelmethode gebruikt, een zich terugtrekkend ‘naar binnen gaan’, waarin 
ik uitkom bij, ja, bij wie? We hebben er soms woorden voor: bij de stille 
getuige in mijzelf die eigenlijk volstrekt helder is en zich niet laat verstrik-
82 ‘(…) we will not be surprised to see narrative identity oscillate between two limits: a lower 
limit, where permanence in time expresses the confusion of idem and ipse; and an upper limit, 
where the ipse poses the question of it’s identity without the aid and support of the idem’, P. 
Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, pp.118-119.
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ken. Die stille getuige maakt het juist mogelijk mijn verstrikking onder 
ogen te zien en los te laten.83 
Deze ‘stille getuige in mij’ kan mijn karakter onder ogen zien’ én, zo voeg ik 
toe, veranderen. Hij is de creativiteit in de ipse-pool van een narratieve identi-
teit.84 ‘Niet vrij zijn’ is hier: ‘verstrikt worden in een onveranderlijk karakter’.85 
De identiteit van ‘betekeniswezens’, zo blijkt opnieuw, is een opgave, name-
lijk de opgave vrij te blijven (of weer te worden). Ofwel, wat hetzelfde is, de 
opgave creatief te zijn (of weer te worden). Creativiteit noemt Ricoeur, in 1981 
in een interview, het hoofdthema van zijn denken: 
… despite appearances, my single problem since beginning my reflections 
has been creativity.86 
Sindsdien is creativiteit het belangrijkste thema van Ricoeur gebleven.87 Crea-
tiviteit (en daarmee de ipse-pool), zo blijkt in de werken van Ricoeur, is echter 
uiteindelijk niet goed te begrijpen. In tegenstelling tot de idem-pool, die het 
zichtbare deel en mede daardoor inzichtelijke deel van onze identiteit te noe-
83 B. Nagel: ‘Toegang tot het zelf. Van de oude Upanishaden tot Shankara’, in Filosofie, jrg 
11,nr. 2, 2001. 
84 Als wij onze identiteit uitleggen, als de uitlegger (‘wie’) actief is, zal deze (vanuit de teksten 
die of het betekeniskader dat hij kent) zijn gevoelens en gedachten bij de dingen interpreteren: 
zijn creativiteit is dan actief. Uitleggen is ‘creatief zijn’ en laat ook zien dat wij vrij zijn, name-
lijk vrij ‘te scheppen’. De ipse-pool is dan ook de pool waarin onze ‘creativiteit’ kan worden 
gesitueerd. 
85 Miguel Unamuno waarschuwt tegen de geslotenheid die dreigt door een dominantie van 
de ‘identiteit als hetzelfde zijn’ of idem-pool, door een afwezigheid van ‘creativiteit’(in de ipse-
pool), als hij zegt: ‘Heeft u wel eens nagedacht, jongeman, over de geweldige strijd tussen ons 
ware wezen, ons allerdiepste innerlijke, wat ons het zuivere lied van de verre kindertijd doet 
zingen en dat andere, bijkomstige en opgelegde zijn dat niet meer is dan het beeld dat men ons 
opdringt en dat ons uiteindelijk verstikt?’, M. de Unamuno: De paradox als filosofie, Kampen, 
1990, p.76. We kunnen dit lezen als: we dreigen als we ouder worden steeds meer bepaald 
te worden door een onveranderlijk karakter, dat ons als mens verstikt. ‘Verstikt’ omdat het 
‘ware mens zijn’ vrijheid en creativiteit inhoudt. Wie we zijn is uiteindelijk geen vraag meer, 
misschien precies omdat we geen ‘wie’ meer bezitten? Ipse-identiteit manifesteert zich weer in 
tijden van crisis, als een ‘vast en zeker karakter’ door externe gebeurtenissen wordt aangetast. 
Bijvoorbeeld als mensen getroffen worden door een ernstige ziekte. Door deze ziekte komen 
zij weer ‘tot zichzelf’, tot de wie in de ipse-pool, en gaan weer écht leven: creatief, vrij, los van 
muurvaste overtuigingen. In de wat romantische woorden van Unamuno ‘zij zingen weer het 
zuivere lied van de verre kindertijd’. 
86 P. Ricoeur: ‘L’Histoire comme Récit et comme Pratique’, in: Esprit, june 1981, geciteerd en 
vertaald door G. Taylor in zijn ‘Editor’s introduction’ in P. Ricoeur: Lectures on Ideology and 
Utopia, New York, 1986, p. xxx, noot 47.
87 Dat blijkt ten eerste uit de in de jaren 1983 tot en met 1985 verschenen drie delen van Temps 
et Récit (Time and Narrative). In deze studie laat Ricoeur zien dat tijd tot ‘menselijke tijd’ wordt 
(tot tijd zoals mensen deze ervaren) door een creatieve nabootsing van praxis. Deze creatieve 
nabootsing is het narratief dat wij over onze ‘tijd van leven’ vertellen. Ricoeur’s voortdurende 
belangstelling voor creativiteit blijkt ook als Ricoeur in 1990 zijn identiteitstheorie Soi-même 
comme un autre (Oneself as Another) publiceert, die voortbouwt op de inzichten van Time and 
Narrative. In Oneself as Another laat Ricoeur zien dat ook persoonlijke en collectieve identiteit 
door een creatieve interpretatie van praxis tot stand komen. Tot slot is de creativiteit van het 
geheugen het belangrijke thema van het in 2000 verschenen La mémoire, l’histoire, l‘oubli . In 
dit boek wordt de geschiedenis opgevat als een creatieve verwerking van hetgeen gegeven is 
door de tijd en de herinnering opgevat als een creatieve interpretatie van het verleden.
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men is, is de ipse pool onzichtbaar. De ipse-pool toont zich niet direct, maar 
door het resultaat dat deze ‘produceert’. Dat resultaat is het narratief in de 
idem-pool. Ricoeur zegt over de band tussen de ipse-pool en de idem-pool: 
Als een tweede natuur, ben ik mijn karakter, is mijn karakter mijzelf, ipse; 
maar dit ipse manifesteert zich als idem.88
Zoals we van de creativiteit van de kunstenaar alleen het resultaat zien: het 
kunstwerk en niet de creativiteit waardoor het is ontstaan, zo zien wij ook 
alleen het resultaat van de ipse-pool: een narratieve interpretatie van onze 
ervaringen, maar we weten niet wat creativiteit eigenlijk is.89 Dat verklaart 
mede waarom de ipse-pool wordt vergeten als we uitleggen wie we zijn.90 Er 
is een te grote aandacht, er is volgens Ricoeur uitsluitend aandacht, voor onze 
autobiografie, voor het verhaal wat ons karakteriseert en niet voor (de creati-
viteit van) degene die het vertelt. 
7.  De ipse-pool: de ziel van de mens 
De ipse-pool van een narratieve identiteit, die hierboven met creativiteit en 
vrijheid is verbonden, wil ik in deze paragraaf verhelderen door deze op te 
vatten als de ziel van de mens. Ik zal daarbij een aantal auteurs citeren, waar-
onder Ricoeur, om een beter inzicht in het mysterie te geven dat deze pool is en 
daarom ook de identiteit van de mens blijft. Ik begin met een citaat van Botho 
Strauss, die zegt:
Alles flitst en stuift rond. Alleen het menselijke bewustzijn is, wanneer 
het weldadig is, de pauze van de materie. Waarbij hoort het? Het kan niet 
alleen rust scheppen, maar ook alles doorheen gooien. Het lijkt niet te 
gehoorzamen aan een ons bekende orde. Het is de enige kracht die inbreuk 
op zichzelf en op elke natuurwet kan maken. De enige kracht die (in het 
ergste geval) machtiger is dan de hele verdere natuur tezamen. En die toch 
daaruit is ontstaan. Wellicht de enige kracht die het menselijke intellect 
nooit kan doorvorsen. Is het de vrijplaats van de schepping? Het begin van 
88 “(…) precisely as second nature, my character is me, myself, ipse; but this ipse announces 
itself as idem”, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.121.
89 ‘Inspiratie’ opgevat als het moment waarop kunstenaars wachten als zij een kunstwerk 
willen scheppen, is een moment van creativiteit en daarmee ‘van ipse-identiteit’. Dat komt 
naar voren als we ons afvragen waar kunstenaars zijn als zij geïnspireerd zijn, dat wil zeg-
gen waar zij zijn als zij creatief zijn. Gezegd kan worden dat zij dan nergens zijn, omdat hun 
karakter op het moment van inspiratie niet aanwezig is. Daarom zeggen veel kunstenaars dat 
het kunstwerk dat zij maken ‘tot hen komt’, of ‘niet door henzelf geschreven wordt’, of ‘al 
bestond en alleen door hen ontdekt wordt’. Sommige beeldhouwers zeggen ook dat ze slechts 
het beeld blootleggen dat in de steen verborgen zit. Borges zegt: ‘Wanneer ik iets schrijf heb 
ik de indruk dat het van te voren bestaat. Ik ga uit van een algemeen concept; ik weet min of 
meer het begin en het einde; maar ik heb niet de indruk dat ze afhangen van mijn vrije wil; de 
dingen zijn zo’, J. Borges: Zeven avonden. Amsterdam, 1983, p.116. 
90 Zie hoofdstuk 4.
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het Heel Andere in de kern van onze biologische identiteit? Geluk en tra-
giek, zoals wij die waarnemen, komen niet vandaar. Bewustzijn is naar zijn 
werkelijke aard neutraal of onverenigbaar: ontkenning van de schepping.91
De ipse-pool (‘creativiteit’) ‘gehoorzaamt niet aan een ons bekende orde’, is 
‘onverenigbaar met de schepping’, in zoverre de schepping opgevat wordt als 
‘de dingen in de wereld’ en als ‘ons karakter’. De ipse-pool is ook te beschrij-
ven als het begin van het ‘Heel Andere’, of ‘heel andere’ in ons.92 Wij zijn, zo 
zegt Ricoeur, onszelf als een ander. Deze uitspraak geldt in de identiteitsthe-
orie van Ricoeur, zoals al deels is gebleken, op verschillende niveaus, onder 
andere op het niveau van de geschiedenis, die is opgevat als het andere van 
waaruit wij denken. Op het meest diepe niveau is het andere verbonden met 
de ipse-pool van onze identiteit. De creativiteit die deze pool kenmerkt zijn 
wij ook. Wij zijn ook scheppers van onszelf, van ons karakter, dat om die reden 
niet met wie we zijn samenvalt. Om creatief te zijn is vereist dat wij er (op een 
onbekende wijze) in slagen los te komen van ons karakter, van de plot die ons 
karakter bij elkaar houdt (welke we op een ander ‘creatief moment’ hebben 
opgesteld). Creativiteit verbindt Francisco Umbral met avant-garde: 
Behalve het surrealisme, dat naar de prulroman van de droom grijpt, bevrij-
den de werkelijke avant-gardes, de creatieve avant-gardes van het eerste 
uur, ons van het bijgeloof van de plot, wat het bijgeloof is van een gewich-
tig ‘interessant’ leven. De avant-gardes halen schoonheid uit de wereld, uit 
de dag - schoonheid of lelijkheid - en maken daarmee een andere schoon-
heid, een andere lelijkheid, een nieuwe vorm waardoor de mens ophoudt 
zich op onafwendbare wijze dramatisch, concentrisch te voelen, zich opent 
voor de verbeeldende relativiteit van de wereld.93 
De avant-gardist is vernieuwend, tracht een nieuwe wereld te doorgronden, 
is ‘creatief’.94 
We lijken echter de filosofie te moeten verlaten als we verder willen naden-
ken over de ipse-pool, over de pool die Ricoeur ook ‘zelf-zijn’ noemt. Wie is 
deze wie? Wat is eigenlijk vrijheid en wat is creativiteit? Wie zijn wij, als schep-
pers van ons karakter? Wie is die andere die wij niet kunnen doorgronden, 
maar toch zelf zijn? Ricoeur zegt aan het einde van zijn identiteitsstudie:
Perhaps the philosopher as a philosopher has to admit that one does not 
know and cannot say whether this Other ... is another person whom I can 
look in the face or who can stare at me, or my ancestors for whom there is 
91 B. Strauss: Niemand anders, Amsterdam, 1989, p.125.
92 We kunnen met de vertaling van de ipse-pool met creativiteit de gedachte dat ipse-identi-
teit ‘het begin van het Heel Andere’ is, in de zin van: ‘een beeld van God’, doortrekken: God, 
als schepper, is ‘creativiteit’. De mens is een beeld van God. De mens is ‘creativiteit’. 
93 F. Umbral: Een wezen van verten, Utrecht, 2004, p. 25.
94 Van Dale Groot Woordenboek (12e uitgave, 1992) citeert wat de dichter Rodenko zegt bij het 
woord ‘avant-gardist’: ‘avant-gardist is hij, die zich bewust is op een drempel van een nieuwe 
tijd, een nieuwe wereld te staan en deze creatief tracht te doordringen’. 
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no representation, to so great extent does my debt to them constitute my 
very self, or God - living God, absent God - or an empty place. With this 
aporia of the Other, philosophical discourse comes to an end.95
Als binnen de filosofie niets meer te zeggen is, begint de wijsheid die vastge-
legd is in de teksten van grote levensbeschouwingen en ook de wijsheid die de 
teksten van de kunst bieden. 
7.1  In de ipse- pool zetelt de ziel van de mens
De ipse-pool kan, meen ik, verder verhelderd worden door deze de ziel van 
de mens te noemen. Het is de ‘stille getuige in ons’ en ‘het begin van het heel 
Andere, of heel andere’ in ons, dat hierboven door Botho Strauss wordt 
genoemd. Het gebruik van het woord ‘ziel’ vereist echter een toelichting. Wie 
spreekt er immers nog over de ziel? Emil Cioran maakt duidelijk dat die toe-
lichting nodig is:
Onder de belangrijke woorden is er één waarvan de opmerkelijk lange 
loopbaan aanleiding is tot zwartgallige overdenkingen. Ik doel op het 
woord ziel. Als je zijn huidige toestand, zijn erbarmelijke einde overziet, 
word je met stomheid geslagen. (…) Wie bekommert zich vandaag de dag 
nog om de ziel? Het woord valt alleen op momenten van onachtzaamheid; 
het hoort thuis in liedjes: de muziek maakt het verteerbaar, doet er de stof-
figheid van vergeten. Uit het gewone taalgebruik is het verbannen: het 
heeft teveel betekenissen te dragen gehad, teveel doelen gediend, het is 
verlept, afgetakeld, ontluisterd.96
Het woord ‘ziel’ roept echter nog steeds één associatie op: de ziel van de mens 
is iets dat geen deel uitmaakt van deze wereld. Precies dat zegt ook Ricoeur 
over de ipse-pool. De ipse-pool is, volgens Ricoeur, niet van deze wereld.97 
De ipse-pool maakt het de mens mogelijk een perspectief in te nemen op de 
wereld.98 Een narratieve identiteit kan worden opgevat als een spanning tus-
sen ziel (ipse-pool) en karakter (idem-pool). De ipse-pool is het andere in ons, 
95 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.355.
96 E. Cioran: Bestaan als verleiding, Groningen, 2001, pp.185-186.
97 Het feit dat een persoon spreekt is, volgens Ricoeur, wel te plaatsen als een gebeurtenis in 
de wereld, maar niet te plaatsen is de persoonlijkheid (de ‘wie’ in de ipse-pool) , die spreekt 
vanuit zijn uniek gezichtspunt dat een uitzicht biedt op deze wereld en daarom ontsnapt aan 
de wereld. ‘(…) the body is at once a fact belonging to the world and the organ of a subject that 
does not belong to the objects of which it speaks’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, 
pp.54-55.
98 Wat ‘te dramatisch’ gezegd (maar daarom niet onjuist) is de vraag naar de eigen identiteit 
in drie letters uit te drukken: S.O.S. (Save Our Soules). Anders gezegd: wie is het ‘wie’ dat het 
karakter heeft gevormd én het kan veranderen en ook de toekomst ervan mede bepaalt? De 
vraag die Ricoeur in zijn identiteitstheorie centraal stelt kan geformuleerd worden als: hoe 
kunnen wij deze ‘wie’ (onze ziel …) redden uit de vergetelheid? 
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   116 29-6-10   11:52
117
Identiteit is een narratieve identiteit
in de zin dat het ons vrij maakt van wie we zijn, dat wil zeggen vrijmaakt van 
ons karakter (waardoor wij ons karakter ook kunnen veranderen). 
Meer gebruikelijk is het echter, zoals hierboven al is gezegd, aan te nemen 
dat wij bepaald worden door ons karakter (en onze identiteit samenvalt met 
dat karakter). Als we dat aannemen, zo kunnen we dat in de woorden van 
Emil Cioran zeggen, dan stellen we onze geest als ‘een kleine geest’ voor (een 
geest met een kleine g): 
Terwijl India, om Hegel nog maar eens te citeren, het land is van ‘de droom 
van de oneindige geest’, dwingen onze intellectuele en gevoelsmatige 
gewoonten ons de geest geïncarneerd voor te stellen, een geest die beperkt 
blijft tot historische gebeurtenissen, een geest met een kleine g, die niet de 
wereld omvat, maar momenten van een wereld, van een verbrokkelde tijd, 
waaraan we bij vlagen ontsnappen als we onze schijnwereld verraden.99 
De ipse-pool maakt het mogelijk aan de wereld van ons karakter te ontsnap-
pen en tegelijkertijd ‘de Geest met de grote G’, onze ziel, (de ipse-pool van 
onze identiteit) te manifesteren. Dat karakter is een schijnwereld in zoverre we 
er te sterk mee gaan samenvallen en rigide wezens worden die zich niet meer 
vanuit hun ziel (door ‘creativiteit’) ontwikkelen. Deze rigide karaktervastheid 
is het ene extreem dat mogelijk is. Het andere extreem bestaat er in dat de 
ipse-pool op een dusdanige wijze los komt te staan van de idem-pool dat wij 
doorlopend creatief zijn, ons karakter doorlopend veranderen, waardoor we 
in feite geen karakter meer hebben. Deze theoretische mogelijkheid zal niet 
veel voorkomen, maar bespreek ik in de volgende deelparagraaf, om zo een 
verder beeld te geven van de ipse-pool van onze narratieve identiteit.
7.2  Wat is de ziel? Wie is de ziel?
Vasili Rozanov zegt: 
Er stroomt iets in de ziel. Eeuwig. Onophoudelijk. Wat? Waarom? Wie weet 
het? De schrijver nog het minst.100
Wat is een ‘op zichzelf staande’ ziel?, is de wat absurde vraag waarop ik hierna in 
wil gaan. De vraag kan ook zo geformuleerd worden: wat is een op zichzelf staan-
de creativiteit, los van het product dat deze oplevert? Wat is ‘pure creativiteit’?
Een persoon zonder idem-pool (maar wel een ipse-pool), kan beschouwd 
worden als ‘een man zonder eigenschappen’, ofwel een man (mens) die niet 
gekarakteriseerd kan worden. In de gelijknamige roman van Robert Musil 
wordt deze ‘man’, volgens Ricoeur, gepresenteerd.101 De vraag nu is: wat is 
99 E. Cioran: Bestaan als verleiding, Groningen, 2001, p.27.
100 V. Rozanov: Roem is een slang, Amsterdam, 1993, p.11.
101 ‘To the loss of the identity of the character ... corresponds the loss of the configuration of 
the narrative and, in particular, a crisis of the closure of the narrative (...) Thus, in the case of 
Robert Musil, the decomposition of the narrative form (is) paralleling the loss of identity of 
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‘een man zonder karakter’?102 Die ‘man’ (mens) is, zoals gezegd, louter ipse-
identiteit en kenmerkt zich door ‘louter creativiteit’. De vraag die hierboven is 
gesteld kan nu herhaald worden: wat is creativiteit, los bezien van het product 
dat het oplevert? En analoog aan deze vraag kan de vraag gesteld worden: 
wat is vrijheid, los van de invulling ervan die de keuze is? Wat is vrijheid pur 
sang? Het antwoord dat Ricoeur in een theologisch artikel geeft is: ‘niets, maar 
het is niet niets om ‘niets’ te zeggen’.103 Wat het antwoord ‘niets’ dan wél zegt, 
kan door een filosofische reflectie over identiteit volgens Ricoeur niet wor-
den verwoord. Wat het antwoord ‘niets’ betekent kan wél duidelijker gemaakt 
worden door het boeddhisme (met name het mahayana boeddhisme104) en ook 
door het christendom. Ricoeur zegt:
I ask, “Who am I?” Someone answers, “Nothing, or almost nothing.” But it 
is not nothing to answer “nothing”. And here I rejoin Pierre Pelletier in his 
comments on a dialogue with Buddhism. What we learn from this dialo-
gue is to renounce “sameness”. But the self does not thereby disappear. The 
Buddhist, through meditation, enters in a liberated field of selfhood, freed 
of avarice, of the search for guarantees. (…) Philosophers want a guarantee, 
even a guarantee for the guarantee. In Buddhism, the self renounces all such 
guarantees. I will end by saying that if we can say that identity is not what 
matters, this is perhaps to be understood in the sense of what I will call the 
Buddhist side of the statement in the Gospel of Matthew: “Whoever would 
save their life will lose it, and whoever loses their life …will find it.105 
the character ...’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.149. In een artikel zegt Ricoeur: 
‘I am especially interested in the example of Robert Musil’s The man without qualities (ohne 
Eigenschaften = without ‘properties’, without identity). The hero has nothing that is just him; he 
lacks properties, and being without properties, in every sense of the word, there is nothing for 
him to appropriate for himself’, P. Ricoeur: ‘Pastoral Praeology, Hermeneutics, and Identity’, 
in P. Ricoeur: Figuring the sacred. Religion, Narrative, and Imagination, Minneapolis, 1995, p.313. 
102 Een voorbeeld van een persoon die in sterke mate is losgekomen van zijn karakter geeft 
G. van Huet, in zijn beschrijving van de auteur Henri-Frédéric Amiel: ‘Aan zijn verlegenheid 
lag zeer bepaaldelijk een onmacht ten grondslag. Weifelen was het grote gebrek in zijn natuur. 
(…) Hij was te verfijnd om tegen de goede smaak te kunnen zondigen, te weinig robuust om 
met anderen te kunnen wedijveren, te angstvallig om partij te kunnen kiezen en zo weinig uit 
één stuk, dat een “hier sta ik, ik kan niet anders’ bij hem eenvoudigweg een absurditeit was. 
Hij kon namelijk wel anders, hij kon op talloze plaatsen staan. Hij kon een onbeperkt aantal 
wezens en standpunten begrijpen, hij kon een oneindig aantal wezens zijn. Dit vermogen hing 
samen met zijn onvermogen, was de keerzijde van zijn schroom’, G. van Huet: Lezen en laten 
lezen. Beschouwingen over schrijvers en boeken, Amsterdam, 1951, pp.77-78. 
103 ‘Het niets’ waarmee de ipse-pool (de pool van onze vrijheid) beschreven kan worden lijkt 
geen absolute vrijheid te kunnen zijn, zolang er nog sprake is van zelfbewustzijn. Bij absolute 
vrijheid lijkt er geen zelfbewustzijn meer mogelijk, zoals Schelling aangeeft: ‘Bij absolute vrij-
heid is echter geen zelfbewustzijn meer denkbaar. Een activiteit, waarvoor geen object, geen 
weerstand meer bestaat, keert nooit in zichzelf terug. Slechts door een terugkeer tot zichzelf 
ontstaat bewustzijn. Enkel begrensde realiteit is werkelijkheid voor ons’, F. Schelling: Filosofische 
brieven over dogmatisme en criticisme, Kampen, 1992, p.125.
104 Zie voor een beschrijving van het mahayana boeddhisme: P. Harvey: An introduction to 
Buddhism, Cambridge, 2007, pp.121-138. 
105 P. Ricoeur: ‘Pastoral Praeology, Hermeneutics, and Identity’, in P. Ricoeur: Figuring the 
sacred. Religion, Narrative, and Imagination, Minneapolis, 1995, p.313. 
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Dat het ‘niet om identiteit gaat’, moet hier gelezen worden als: het gaat uitein-
delijk niet om ons karakter (idem-identiteit), maar om onze ziel (de ipse-pool). 
De mens die is losgekomen van zijn karakter (‘in a liberated field of selfhood, 
freed of avarice, of the search for guarantees’), die mens is puur ‘ipse’, is puur 
‘ziel’. Deze mens kan een verlichte mens genoemd worden, zoals deze door 
Oosterse levensbeschouwingen en ook door het christendom wordt beschre-
ven.106 Ik introduceer met het begrip verlichting, na ook al de ziel te hebben 
ingevoerd, opnieuw een nogal beladen begrip, dat ik niettemin heel bruikbaar 
acht om verder te verhelderen wat de ipse-pool is, én om tegelijkertijd het 
mysterie dat deze pool blijft te benadrukken. 
Er zijn zeer vele opvattingen over wat verlichting is. In een aantal daarvan 
komt naar voren dat de verlichte mens een mens is die los is gekomen van 
de zwaarte van zijn karakter en daarmee losgekomen is van zijn verlangens 
naar bezit, waardering en macht. We kunnen ons de vraag stellen of er ver-
lichte mensen bestaan. Verlichte momenten komen wellicht regelmatig bij ons 
voor. Paul Valery beschrijft, denk ik, een moment van verlichting, een moment 
waarop de input van ons karakter is verdwenen, als hij stelt: 
Wanneer de mens bijkomt van zijn werk, weer opleeft van zware inspan-
ning of van zijn liefde of verdriet, en zich verwondert en afstand neemt 
en zichzelf zonder herkenning beschouwt, dan herkent hij zijn daad niet 
meer, zijn werk, zijn misdaad, zijn god en wat hij was. Hij hecht zich aan 
106 De verdediging van de stelling dat je je niet met ‘wie je bent’, met ‘je karakter’, dient bezig 
te houden vinden we in sommige richtingen van ‘Oosterse levensbeschouwingen’. Zeggen 
het taoïsme, hindoeïsme en het boeddhisme niet dat het zich bewust zijn van ‘een identiteit’ 
niet alleen onbelangrijk is, maar bovendien ‘het ware bewustzijn’ blokkeert? Volgens deze 
opvattingen dienen we ons niet te karakteriseren. We dienen geen idem-identiteit te bezit-
ten. De mens moet geen karakter ontwikkelen, zich niet bezig houden met het zoeken naar 
een narratief over zijn leven, maar dient zich alleen bewust te zijn van een bewustzijn, van 
ipse-identiteit (‘het wie van het wie’). Ipse-identiteit (creativiteit) komt vrij op het moment 
dat wij vrij zijn van het besef van een persoonlijke geschiedenis (een karakter) en daarmee 
ook van alle conflicten en verlangens die ons karakter kenmerken. Los van een persoonlijke 
geschiedenis komt een onpersoonlijk bewustzijn naar voren, dat daarom geen zelfbewustzijn 
meer genoemd kan worden. Als dit alles klopt valt er bijgevolg niet veel meer over identiteit 
te zeggen en is de uitspraak van Lao-Tse van toepassing die zegt: ‘Zij die weten spreken er 
niet over; zij die spreken weten het niet’, Lao-Tsu Te Tao Ching, Utrecht, 1991, p.57. Een andere 
auteur, Tsjwang-Tse, te situeren in dezelfde taoïstische traditie als Lao-Tse, sluit aan bij de 
bovenstaande gedachten: ‘wie echt groot is, heeft geen zelf. Hij vindt zijn rol in het leven. 
Dat is zover zijn’, Tsjwang-Tse: Beginnen met leven. De essentie uit het werk van Tsjwang-Tse, 
Utrecht, 1999, p.104. Vanuit een oriëntatie die geïnspireerd is vanuit een hindoe achtergrond 
stelt Krishnamurti dat het verkeerd is dat onze kijk op het leven bepaald wordt door de ideeën 
die in ons innerlijk verankerd liggen en die we verzameld hebben (in het narratief over ons 
leven). Ons hele bestaan wordt beheerst door deze verzameling, die we in ons leven hebben 
opgebouwd. Wat ons bewustzijn inhoudt is echter in wezen bij iedereen hetzelfde. Dáár gaat 
mens-zijn om. Het unieke van ons mens-zijn zit niet in de ideeën die we verzameld hebben 
(een karakter), maar in het volledig vrij zijn van deze inhoud. Mens-zijn is bewustzijn, maar 
het menselijke bewustzijn is niet iets persoonlijks (H. van der Kroft: ‘Inleiding’, in H. van der 
Kroft (red.): Waarheid zonder weg. 100 jaar Krishnamurti, Den Haag, 1995, p.30.). Zie ook het 
essay over de essentie van het denken van Krishnamurti van W.J. Hanegraaf ‘Krishnamurti 
en “het einde van de tijd”: de gesprekken met David Bohm’, ibid., pp.171-178.
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een moment, omdat het onmogelijk voor hem is te begrijpen dat hij is wat 
hij was, en dat men gelooft wat hij is.107
Zolang wij niet doorlopend ‘verlicht zijn’, zolang wij niet ‘ons leven nog niet 
verloren hebben en daardoor ook nog niet gewonnen hebben’, zolang wij niet 
‘louter ziel zijn’, zolang wij een karakter (idem-identiteit) bezitten, kunnen en 
zullen wij een identiteit verwoorden door een narratief. Een identiteit bezitten, 
zo kan omgekeerd gezegd worden, vereist dat we ‘niet verlicht zijn’. En met 
deze constatering richt ik me weer even op de uitleg van de identiteit van orga-
nisaties. Dan valt op dat ‘een niet verlichte status’ de status is waarin organisa-
ties (een camping, een school, een supermarkt, etc.) altijd verkeren.108 Een ‘ver-
lichte status’, een organisatie zonder karakter, is onvoorstelbaar. Organisaties 
willen onvermijdelijk iets bereiken, zullen ‘iets organiseren’ en worden door dit 
streven en de invulling ervan gekarakteriseerd. Van organisaties wordt dat ook 
geëist. Een school die niets nastreeft, die zich op niets laat voorstaan, die alleen 
‘pure creativiteit’ is, is geen ‘school’ meer en zal worden gesloten. Beter gezegd: 
zo’n ‘school’ zal nooit kunnen bestaan. ‘De verlichting’, opgevat als een doorlo-
pende staat van creativiteit die niet terugkeert naar een bepaald karakter (naar 
de idem-pool), kunnen wij dus achter ons laten als we denken over de identiteit 
van organisaties nu we, aan de hand van het begrip verlichting, de ipse-pool 
hebben verhelderd. Ricoeur gaat in zijn identiteitsstudie nauwelijks in op wat 
de inhoud is van ‘de ipse pool’109 (precies omdat deze geen duidelijke inhoud 
heeft, geen wat is), maar alleen op de interactie tussen ziel en karakter, tussen 
ipse (zelf-zijn) en idem (hetzelfde-zijn).110 Ricoeur bespreekt bovendien alleen de 
identiteit van mensen ‘met een karakter’. Voor een inzicht in een ‘karakterloze 
identiteit’ verwijst Ricoeur, zo is hierboven aangeven, naar levensbeschouwin-
gen, zoals het christendom en het boeddhisme. 
107 P. Valéry: Choses tues, in J. Fontijn Kijk naar de vis, Amsterdam, 2003, p.239.
108 Tengevolge van de institutie die zij ook zijn. Zie voor ‘institutie’ hoofdstuk 7, paragraaf 3.3. 
109 De notie ‘belofte’ gebruikt Ricoeur om de ipse-pool te verhelderen, zoals nog zal blijken. 
110 Wat we ons bij de ipse-pool (die geen wat maar een wie is…) kunnen voorstellen is beter 
in beeld te brengen dan Ricoeur doet in zijn filosofische werken, waaronder zijn identiteits-
theorie. Ik heb dat tot nu toe met de woorden ‘creativiteit’ en ‘ziel’ proberen te doen, ook al 
besef ik dat het probleem (wat is ipse?) daarmee deels is verplaatst. Want wat is de ziel? Wat 
is creativiteit? Over de ipse-pool, ook als we deze vertalen met ziel en creativiteit,valt binnen 
de filosofie waarschijnlijk weinig te zeggen als het klopt wat Ricoeur zegt dat ‘filosofen een 
garantie willen, en zelfs een garantie voor de garantie’. Creativiteit (ipse, ziel), die losstaat 
van een karakter kan ‘garantieloos’ genoemd worden, want kan zich losmaken, is vrij en dan 
nergens aan gebonden, heeft ook geen oorzaak en kan mede daarom niet worden uitgelegd. J. 
Lyotard verheldert deze gedachte als hij zegt: ‘In de simpele veronderstelling dat er altijd een 
‘grond’ of oorzaak gevonden kan worden voor elk voorval, schuilt een vorm van ongeduld. 
De niet-westerse denktradities laten een geheel tegengestelde houding zien. In hun wijze van 
bevragen staat niet het zo snel mogelijk vinden van een antwoord centraal of het vinden en 
overleggen van een object dat door kan gaan voor de oorzaak van het bevraagde fenomeen. 
Bij hen gaat het er om door het fenomeen bevraagd te worden en te blijven worden en zich 
door de overweging ‘in antwoord’ erop te houden, zonder door de uitleg zijn vermogen om 
onrust te zaaien te neutraliseren’, J. Lyotard: Het onmenselijke. Causerieën over de tijd, Kampen, 
1992, pp.88-89.
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8.  Afsluiting 
In dit hoofdstuk is in het eerste deel duidelijk gemaakt dat een persoon die 
de eigen identiteit wil verwoorden op zoek moet gaan naar een verhaal over 
zijn ervaringen. Daarmee heeft de eerste opgave die identiteit stelt zijn inhoud 
gekregen: vertel een verhaal over opgedane ervaringen. Mimesis 2 is een ander 
woord voor deze opgave. De idem-pool van een narratieve uitleg van identi-
teit, zo is gebleken, bevat het verhaal dat ons karakter uitlegt. Door mimesis 
2 kunnen wij vanuit een voorverstaan van de wereld (mimesis 1) een verhaal 
vertellen over wie we zijn. 
De ipse-pool van een narratieve identiteit is in het tweede deel van het 
hoofdstuk besproken en verbonden met creativiteit, met vrijheid en is opgevat 
als de ziel van de mens. Door de activiteit van de ipse-pool kunnen we van 
karakter veranderen (en ons karakter ook verbeteren). Een narratieve identi-
teit is aldus op te vatten als een spanning tussen twee polen. Enerzijds werkt 
de ipse-pool (creativiteit) in op de idem-pool (het karakter). Anderzijds biedt 
de idem-pool weerstand aan deze verandering, waardoor de ipse-pool niet 
in staat is een totale vernieuwing van het karakter tot stand te brengen, maar 
alleen een bijstelling ervan. Een narratieve identiteit is dan ook geen gegeven, 
maar een dynamiek, of ontwikkeling. En een narratieve identiteit kent geen 
vaste kern, omdat wij, ten eerste, door onze creativiteit de idem-pool steeds 
kunnen veranderen (dit in tegenstelling tot wat de namen ‘idem-pool’ en het 
synoniem ‘identiteit als hetzelfde zijn’ suggereren). Ten tweede kan ook de ipse-
pool (creativiteit en vrijheid) niet als een vaste kern worden opgevat, alleen al 
omdat niemand weet wat creativiteit en vrijheid precies zijn. 
Wij zijn wezens die zichzelf kunnen evalueren en op grond van deze evalu-
atie veranderen, zonder deze mogelijkheid helemaal te kunnen doorgronden. 
De mogelijkheid zélf te ontsnappen aan wie we zijn, is daarom een mysterieus 
kenmerk van (de identiteit van) de mens. Dat mysterie wordt meestal vergeten 
en wil Ricoeur in zijn identiteitstheorie recht doen. Recht doen aan de ipse-
pool, zo kan wél gezegd worden, houdt in dat wij onze identiteit nooit defini-
tief dienen vast te leggen in een onveranderlijk karakter (in een vaststaand ver-
haal). We dienen bezield te blijven met een interesse in alternatieve manieren 
van handelen om de creativiteit die we zijn aan te spreken en daardoor onszelf 
te zijn: vragende, scheppende, nieuwsgierige wezens.
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   121 29-6-10   11:52
122
7. Narrative identiteit en waarden 
1.  Inleiding  
Wij behoren allemaal tot de menselijke soort. Onze identiteit is, in die zin, altijd 
‘menselijke identiteit’. Wij zijn echter niet allemaal op dezelfde wijze mens. We 
zijn, zogezegd, allemaal anders. De ene mens slaagt er beter in dan de andere 
om de bedoeling van een menselijk leven te verwezenlijken. Als dat niet het 
geval zou zijn, dan zou de wijze waarop een persoon ‘bij de dingen is’, ofwel 
‘een praktische verhouding met de wereld is’, altijd even passend zijn. Dat zou 
betekenen dat iedere manier van leven dezelfde kwaliteit heeft. Die opvatting 
spreekt bijvoorbeeld uit de slogan: anything goes. Als alles er echter even goed 
mee doorkan, dan doet een antwoord op de vraag ‘wie ben ik?’ er niets meer 
toe. Wat ik ook ben of doe, op welke wijze ik ook leef, het is allemaal gelijk, 
in de zin van niet beter of slechter dan een andere manier van leven. Ieder 
‘karakter’ is dan ‘prima’. En iedere ‘creativiteit’ is dan even adequaat. Het ont-
breken van creativiteit is dat eveneens. Ik ben o.k., jij bent o.k., ongeacht wat 
we doen, ongeacht wie we zijn. Onze identiteit doet er niet meer toe, is geen 
thema meer, als het niet uitmaakt hoe wij leven en alles ‘onverschillig is’. In 
deze studie wordt de gedachte anything goes bestreden. In dit hoofdstuk zal 
daartoe identiteit verbonden worden met ethiek en zullen de tweede en derde 
opgave die ‘identiteit uitleggen’ met zich meebrengt worden besproken. De 
tweede opgave is dat we dienen open te staan voor de ander (personen) en het 
andere (teksten). De derde opgave is te beseffen dat we afhankelijk zijn van 
iets dat ons ontstijgt (transcendentie). 
De opbouw van dit hoofdstuk is de volgende: in paragraaf 2 wordt ethiek 
opgevat als een visie op kwaliteit en op een goed leven. Duidelijk zal worden 
dat ook het narratief van onze narratieve identiteit (de idem-pool) zich ken-
merkt door een ethisch verlangen naar een goed leven. Deze ethische gericht-
heid, zo zal verdedigd worden, is te vinden in ‘de nuance van verhalen’. In 
paragraaf 3 wordt de narratieve visie op kwaliteit, en daarmee de idem-pool, 
ingedeeld in drie niveaus. Duidelijk zal worden dat onze identiteit afhanke-
lijk is van de waardering van anderen, een waardering die we niet kunnen 
afdwingen en ons dus ontstijgt (die ‘transcendent’ is). In paragraaf 4 wordt de 
ethische gerichtheid die spreekt uit de idem-pool opgevat als een verlangen 
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naar bezit, invloed en waardering. De idem-pool zal worden omschreven als 
‘het hart van de mens’. De idem-pool laat namelijk zien wat onze verlangens 
zijn, ofwel wat ons ter harte gaat. Paragraaf 5 behandelt de tweede opgave die 
identiteit stelt door in te gaan op het proces mimesis 3: door open te staan voor 
wat teksten ons te zeggen hebben, kunnen we ons karakter verbeteren. Para-
graaf 6 verbindt de openheid voor teksten met de ipse-pool van identiteit en 
onderzoekt in hoeverre deze openheid door ons kan worden bewerkstelligd. 
Daarbij zal de derde opgave die identiteit stelt verdere aandacht krijgen: we 
dienen te beseffen dat het ons ook gegeven moet zijn openheid voor het andere 
op te kunnen brengen. Vervolgens wordt in deze paragraaf de vraag gesteld 
welke teksten we moeten lezen om beter te begrijpen wie we zijn. Paragraaf 7 
sluit het hoofdstuk af met enkele conclusies.
2.  De idem-pool en ethiek
De idem-pool van een narratieve identiteit, waarin ‘het narratief dat wordt 
verteld’ is gesitueerd, zo zal in deze paragraaf duidelijk worden, bevat een 
ethische gerichtheid op een goed leven, dat wil zeggen een visie op wat - ten-
minste volgens degene die het verhaal vertelt - kwaliteit is, in de zin van ‘wat 
een leven van kwaliteit is’. Om de ethische gerichtheid te kunnen begrijpen 
en daarmee een verder inzicht te geven in de idem-pool van een narratieve 
identiteit, is het nodig eerst duidelijk maken wat ethiek is.
De ethiek, zoals Ricoeur deze opvat, leert ons wat onze waarden kunnen 
zijn, ofwel wat het waard is om te verlangen, ofwel wat nodig is om te kun-
nen spreken van een goed leven. Als wij binnen de ethiek ontdekt hebben wat 
onze waarden zijn - en dat vereist dat wij interpreteren wat volgens de ethiek 
waardevol is - dienen wij onze waarden vervolgens door normen te laten con-
troleren. Deze controle door normen noemt Ricoeur ‘moraal’. De moraal is, per 
definitie, voor Ricoeur een andere discipline dan de ethiek en zal in het vol-
gende hoofdstuk aandacht krijgen.1 In dit hoofdstuk beperk ik me tot de ethiek. 
Wat is ethiek? ‘Ethiek’, zo zegt Ricoeur, is ‘de eerste vraag van de morele 
orde’.2 Eerst vragen we ons af: hoe zou ik graag willen leven? Of: wat vind ik 
de moeite waard? Daarna pas: mag wat ik wens eigenlijk wel? Is wat ik ver-
lang wel ‘volgens de norm’? In de ethiek staan onze waarden centraal. Ricoeur 
volgt in zijn opvatting van ethiek Aristoteles. De mens, zo zegt Aristoteles, is 
er op gericht én heeft als taak om een goed of volledig leven te leiden. Ricoeur 
stelt: ‘whatever the image that each of us has of a full life, this apex is the 
1 Zie voor het onderscheid tussen ethiek en moraal: hoofdstuk 8, paragraaf 2.2.
2 ‘The first question of the moral order is not “What must I do?” but rather “How would I 
like to lead my life?”, P. Ricoeur: The Just, Chicago, 2000, p.xv.
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ultimate end of our action’.3 Ethiek is nadenken over wat een goed leven is, 
mét de bedoeling dat goede leven ook daadwerkelijk te verwezenlijken. De 
eerste grote les die we, volgens Ricoeur, van Aristoteles kunnen leren is dat 
de fundamentele basis voor een goed leven te vinden is door te kijken naar de 
praktijk.4 De ethiek van Aristoteles komt op basis van ervaringen tot een idee 
over wat een goed leven is, ofwel begrijpt door na te denken over ervaringen 
wat geluk (een gelukkig leven) is.5 De tweede grote les die we, opnieuw vol-
gens Ricoeur, kunnen leren van Aristoteles is dat onze (persoonlijke) visie op 
een goed leven wordt gestructureerd door een gerichtheid op bepaalde doe-
len. Ethiek is volgens Aristoteles het nadenken over een doel (telos), namelijk 
over wat de bedoeling is van een goed leven. Ethiek is altijd een teleologische 
ethiek. Die doelen kunnen opgevat worden als de waarden die we nastreven 
in ons leven. Inherent aan een waarde is een verlangen deze waarde ook te ver-
wezenlijken of recht te doen.6 Het gelukkige of goede leven dat wij nastreven 
is tegelijkertijd een verlangen het goede te doen én een opgave die elke dag 
uitgevoerd moet worden. Het goede leven is, in die zin, voor iedereen tegelij-
kertijd praktische realiteit én een ideaal dat nog niet is gerealiseerd, omdat het 
elke dag opnieuw moet worden gerealiseerd. 
De relatie tussen narratieve identiteit en ethiek komt tot stand doordat het 
narratief een visie op een goed leven bevat, dat wil zeggen een ethische visie 
die toont wat de verteller verstaat onder een goed leven. Het narratief dat wij 
vertellen over opgedane ervaringen kan volgens Ricoeur niet ethisch neutraal 
zijn.7 Dat het narratief een ethische gerichtheid bevat kunnen wij bij onszelf 
nagaan als wij naar onze autobiografie kijken. Deze laat zien (vertelt over) wat 
wij van het leven wél en niet verlangen, over wat wij wél en niet van waar-
de vinden, over wat gelukt is en wat onze teleurstellingen zijn geweest. Het 
narratief dat wij vertellen over ons leven verhaalt over de geïnvolveerde ver-
houding met de dingen die wij zijn.8 Deze geïnvolveerdheid is ook ‘een zorg’ 
genoemd. Zorg hebben wij voor zaken die wij koesteren, die wij goed vinden, 
die wij van kwaliteit vinden, die dus van waarde voor ons zijn. Ricoeur zegt: 
‘the narrative also recounts care. In a sense it only recounts care’.9 Het narratief 
verhaalt over de praktische zorgrelatie met de dingen die wij zijn en toont een 
3 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.172.
4 Ibid., p.172.
5 Ibid., p.173.
6 Meer precies omschrijft Ricoeur waarden als volgt: ‘Ik zou aldus zeggen dat datgene dat 
we waarden noemen, eerder de neerslag vormen van acten van waardering die als draagvlak 
dienen voor nieuwe evaluaties. Waarden zijn een soort geobjectiveerde verbindingen tussen 
evaluatieprocessen’, P. Ricoeur: Het probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, 
p.44.
7 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.115.
8 Zie hoofdstuk 4.
9 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.163.
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(ethische) visie op kwaliteit. Het is dus deze visie die de kern vormt van ons 
karakter (van de idem-pool van onze narratieve identiteit).
Als we de ethische visie op een goed leven nader bekijken, dan blijkt deze 
geen exacte beschrijving van dit goede leven te bieden, zoals de wiskunde 
exact is. Ook in deze opvatting van ethiek volgt Ricoeur Aristoteles.10 Het nar-
ratief biedt, volgens Ricoeur, door de vele impliciete beelden en voorbeelden 
die het bevat, eerder een intuïtief model van wat de bedoeling is van het leven. 
Het narratief werkt dit intuïtief model uit als een poëtische weergave van wat, 
volgens de verteller, een goed leven is.11 Het narratief geeft, zoals een gedicht 
(zoals poëzie) dat doet, een overkoepelende betekenis aan vele zaken die ver-
schillend zijn (heterogeen zijn). Het narratief kan, in die zin, opgevat worden 
als een langgerekt gedicht. De constatering dat het narratief op poëtische wijze 
betekenis vat, heeft voor de vraag naar identiteit een belangrijke consequentie: 
het narratief - en daarmee een narratieve identiteit - kan net zoals een gedicht 
niet worden samengevat zonder dat er betekenis verloren gaat.12 Identiteit ligt 
daardoor in de nuance van een verhaal en niet in de samenvatting ervan, waar-
in deze nuance verdwenen is. Het belang van de eerste opgave die identiteit 
stelt: ‘een verhaal vertellen’, wordt met deze constatering met terugwerkende 
kracht onderbouwd.
Voor organisaties wil dit zeggen, tenminste als we al even aannemen dat 
deze zich kenmerken door een narratieve identiteit13, dat met een visie of mis-
10 Zie: Aristoteles: Ethica Nicomachae, Amsterdam, 1997, pp. 82-83, (1094b18 e.v.). 
11 Ricoeur stelt bijvoorbeeld: ‘the narrative operation taken in it’s full scope, offers a “solu-
tion” - not a speculative one, but a poetic one - to the aporias that seems inseparable from the 
Augustinian analyses of time’, P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 3, Chicago, 1988, p.4. 
12 Gedichten geven een synthese van het heterogene door woorden (betekenissen) te ver-
binden die in eerste instantie niets met elkaar te maken hebben, maar die tegelijkertijd door 
deze verbinding (nieuwe) betekenis blootleggen. Met een gedicht kan dat het beste duidelijk 
worden gemaakt. Ik kies het gedicht Okay van K. Michel:
Okay Eerst een paar feiten / De mens is het enige wezen dat huilt / waarom (apen niet?) weten 
we niet /Zoals er twee soorten stilte zijn / heb je twee soorten naakt / Een kaart is een land-
schap / dat je op kunt vouwen / Brieven hebben een stem / maar onbestelbare hebben een ziel 
/ In het Engels heten ze dead letters / Eenmaal retour worden de brieven / samengeperst en 
versnipperd / Dit verklaart het bestaan van sneeuw / en de aanwezigheid van dwaallichtjes 
niet / Er en het zijn raadselachtige woorden / Zoals je je niets herinnert van je geboorte / zul 
je ook van je dood niks onthouden / De boodschap van het DNA luidt / draai de sleutel in 
je rug om / Dingen zonder stekker kennen geen storing / Dingen zonder stekker / behalve 
hij die zich afvraagt / wat er wordt geteld in ‘hoe laat is het’/ Okay, ook de wind huilt (K. 
Michel: Kleur de schaduwen. Gedichten, Amsterdam, 2004). 
In dit gedicht worden allerlei zaken genoemd die niets met elkaar te maken hebben, maar 
die (blijkbaar) toch verbonden kunnen worden. Een slecht gedicht is een gedicht waar deze 
verbinding niet lukt, onwaarschijnlijk wordt. Een goed gedicht genereert door zijn verbin-
dingen van woorden (betekenissen) een ‘overkoepelende betekenis’, zoals dat ook geldt voor 
een ‘begrijpelijk’ verhaal. Die betekenis verdwijnt echter als wij het proberen samen te vatten, 
zoals iedere poging om het bovenstaande gedicht samen te vatten onmiddellijk zal aantonen.
13 Ook in dit hoofdstuk zal ik, om de band met de identiteit van organisaties niet te verliezen, 
soms een analogie trekken tussen persoonlijke identiteit en de identiteit van organisaties en 
daarmee vooruitlopen op de onderbouwing van de these dat een organisatie zich kenmerkt 
door een narratieve identiteit (zie hoofdstuk 9). 
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sion statement de narratieve identiteit van de organisatie niet adequaat kan 
worden gerepresenteerd. Een visie of mission statement en elke andere samen-
vatting (bijvoorbeeld een opsomming van ‘kenmerken’ van de organisatie), 
geven slechts een oppervlakkige indruk van de identiteit van de organisatie, 
zoals een samenvatting van een gedicht of roman niet het wezen ervan uit-
drukt. Het globale of oppervlakkige van samenvattingen van identiteit (zoals 
visies en mission statements), komt naar voren als duidelijk wordt dat deze 
allemaal op elkaar lijken en inwisselbaar zijn. Zo ongeveer iedere organisatie 
is bijvoorbeeld innovatief, modern, biedt medewerkers carrièreperspectief en 
ontwikkelingsmogelijkheden, is een betrouwbare zakenpartner, helpt cliënten 
ambities te realiseren, enzovoort. En iedere samenvatting van de identiteit 
van een school laat zien dat de school zich kenmerkt door een prettige (werk)
sfeer, dat de school ruimte biedt aan de leerlingen, ‘er uit haalt wat er in zit’ 
en respect ziet als een belangrijke waarde. Dat maakt het begrijpelijk waarom 
ouders en kinderen een school niet kiezen op basis van zo’n (weinigzeggende) 
samenvatting, maar eerder op basis van verhalen die ‘in de wijk’ over de school 
verteld worden een keuze maken. Ook profit-organisaties hebben het belang 
van verhalen steeds meer in de gaten, zoals blijkt uit hun reclameboodschap-
pen die steeds meer ‘een verhaaltje’ zijn over het product of de af te nemen 
dienst, in plaats van een samenvatting van de kwaliteiten van het product of 
de dienst. En ook hoe wij zélf over het karakter van de organisatie waar wij 
werken spreken, maakt duidelijk dat wij ons (terecht) vér houden van samen-
vattingen ervan, maar erover beginnen te vertellen. Ik geef daarvan één voor-
beeld: als u na een eerste werkdag thuiskomt van een nieuwe baan, dan zullen 
uw huisgenoten een indruk willen krijgen van de organisatie waar u bent gaan 
werken. Zij vragen u dan echter niet naar de visie of mission statement van 
de organisatie, maar vragen u te vertellen wat u heeft meegemaakt. Zij krijgen 
door dat verhaal een indruk van (het karakter van) de organisatie. Hoe méér u 
hen vertelt over uw (in aantal toenemende) ervaringen met de organisatie, hoe 
beter u (uw interpretatie van) het karakter van de organisatie aan hen (en aan 
uzelf) uitlegt. Zoals Ricoeur zegt: ‘een karakter uitleggen is méér vertellen’.14 
3.  De idem-pool kenmerkt zich door een ethische gerichtheid op de ander 
en de anonieme ander
In deze paragraaf wordt aan de idem-pool van een narratieve identiteit ver-
der inhoud gegeven door nader in te gaan op de ethische visie die deze pool 
kenmerkt. De ethische gerichtheid van de idem-pool definieert Ricoeur als 
14 Zoals al eerder is geciteerd zegt Ricoeur: ‘I adopt Frank Kermode’s axiom that developing 
a character is recounting more’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.144.
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een verlangen naar een goed leven met en voor anderen binnen rechtvaardige 
instituties.15 Ik verlang naar een goed leven voor mijzelf, in vriendschap met 
anderen en binnen een rechtvaardige orde die iedereen recht doet. Ricoeur 
noemt de ethische gerichtheid ook het ethische leven:
(…) the ethical life is the wish for personal accomplishment with and for 
others, through the virtue of friendship and, in relation to a third party, 
through the virtue of justice.16
Er zijn drie niveaus in de ethische gerichtheid te onderscheiden: het niveau 
van de eerste persoon: ik wil goed leven. Het niveau van de tweede persoon: ik 
verlang naar een goed leven met én voor de ander die ik in het leven ontmoet. 
Op het niveau van de derde persoon wens ik bovendien dat de mensen waar-
mee ik niet in contact sta (hij - zij) een goed leven hebben. 
3.1   De ethische gerichtheid op het niveau van de eerste persoon:  
een verlangen naar een goed leven
Om het belang van onze verbondenheid met anderen voor identiteit beter te 
kunnen begrijpen, ga ik eerst in op de denkbeeldige situatie dat een persoon 
los leeft van alle anderen. Deze hypothetische situatie, waarin alleen sprake 
is van ‘mij’ weggetrokken van alle anderen, noemt Ricoeur het niveau van 
de eerste persoon (‘ik’). Bij deze persoon in isolement is, volgens Ricoeur, al 
een gerichtheid op wat goed is te ontdekken. Ik (‘de eerste persoon’) kent al 
een verlangen. Dit ‘geïsoleerde verlangen’ kan, zo zegt Ricoeur, gekenmerkt 
worden als ‘de vreugdevolle bevestiging van te kunnen zijn’17 en ook als ‘de 
inspanning te kunnen zijn’.18 Op het niveau van de eerste persoon, zo stelt 
Ricoeur, ‘vertrek ik van de overtuiging dat ik kan, en dat ik ben wat ik kan, dat 
ik kan wat ik ben’.19 Het gaat er hier nog niet om wát ik kan, maar het gaat er 
om dát ik kan. Ik besef iets (zélf) te kunnen. ‘Dat ik kan’ wil zeggen dat ik besef 
een verandering in de wereld te kunnen aanbrengen. Die verandering kan van 
alles zijn, van het verplaatsen van een stoel of het slaan tegen een tennisbal, 
15 ‘Let us define “ethical intention” as aiming at the “good life” with and for others, in just 
institutions’, Ibid., p.172.
16 P. Ricoeur: Critique and Conviction. Conversations with Francois Azouvi and Marc de Launay, 
New York, 1998, p.92.
17 Op een veel dieper niveau, waar ik gezien het thema van deze studie niet meer op terug 
zal komen, kan de ethiek van de eerste persoon opgevat worden als het besef ‘dat ik er ben’, 
maar dan niet als vreugdevolle bevestiging, maar als de last te moeten leven. Aan het einde 
van zijn identiteitsstudie zegt Ricoeur: ‘the burdensome character of existence and of task of 
having to be, expresses what is most crucial in the paradox of otherness constitutive of the self 
and in this way reveals for the first time the full force of the expression “oneself as another”, 
P. Ricoeur: Oneself as another, p.327. 
18 Ricoeur noemt deze bevestiging, met Spinoza, ook conatus, P. Ricoeur: Het probleem van de 
grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.31.
19 Ibid., p.26.
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tot het eten van een maaltijd. Het besef ‘dat ik kan’ is nu het besef van vrijheid. 
Ricoeur zegt:
De vrijheid is de bron van de ethiek (…) ik kan mijn vrijheid niet zien, ik 
zou zelfs niet kunnen bewijzen dat ik vrij ben, ik kan me slechts affirmeren 
en verstaan als vrij.20 
Het vertrekpunt van de ethiek, zo zegt Ricoeur, is dit besef van vrijheid dat 
ontstaat doordat een handeling zich manifesteert en gevolgd wordt door de 
overtuiging ‘ik heb iets kunnen doen’, die het licht is van deze handeling.21 
Door dit te realiseren raken wij er van overtuigd dát wij kunnen handelen en 
dat wij vrij zijn. 
Het besef (los van de ander) vrij te zijn ziet Ricoeur als de basis voor zelf-
waardering, die hierna nog belangrijk zal worden. Als wij beseffen dat wij, 
zogezegd, de auteur zijn van handelingen, zo stelt Ricoeur, beseffen wij dat 
wij iets anders zijn dan een natuurkracht of instrument. Dit besef resulteert, op 
het niveau van de ethiek van de eerste persoon, in een op zichzelf betrokken 
waardering: ik kan iets en dat waardeer ik aan mijzelf! Het begin van de ethiek 
is nog een fictie, omdat deze los staat van het échte leven waarin ik met andere 
mensen te maken krijg. Deze fictie krijgt door te leven, door te handelen, zijn 
realiteit. 
 
3.2   De ethische gerichtheid op het niveau van de tweede persoon:  
een goed leven met en voor anderen 
De ethiek, zo zegt Ricoeur, heeft (voor wie we zijn) pas werkelijk zijn aanvang 
genomen als ‘de tweede persoon’ verschijnt, ofwel als ik iemand ontmoet of 
met iemand verbonden ben.22 Ricoeur stelt:
De ethiek is de af te leggen weg tussen het naakte en blinde geloof in een 
primordiaal ‘ik kan’ (zie hierboven ‘de ethiek van de eerste persoon’, JD) en 
de werkelijke geschiedenis waarin ik dat ‘ik kan’ bevestig.23 
Het besef dat ik kan, ofwel dat ik vrij ben wordt verbonden met de ander die 
ik kan aanspreken (in de tweede persoon) als jij, jullie of u. Het niveau van de 
tweede persoon is het niveau van de actualiteit, van de gebeurtenis, van de 
situatie, van het leven. Op dit niveau stel ik, zo zegt Ricoeur, ‘het kunnen han-
delen op proef in de effectieve handelingen die ervan getuigen’.24 
De tweede component van de ethische gerichtheid (een goed leven met 
en voor anderen) houdt in dat een goed leven voor mij alleen een goed leven 
kan zijn met en voor de tweede persoon. Een goed leven is voor Ricoeur, die 
20 Ibid., pp.25-26.
21 Ibid., p.26.
22 Ibid., p.32.
23 Ibid., p.30.
24 Ibid., p.30.
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hier weer Aristoteles volgt, slechts mogelijk door te leven met anderen in een 
gemeenschap. Wij zijn geïnteresseerd bij ‘de dingen’, waaronder niet in de laat-
ste plaats mensen.25 
Mijn contact met anderen (met de tweede persoon) maakt het mogelijk dat 
ik de op mijzelf betrokken waardering, die op het niveau van de eerste per-
soon bestaat, verbreed naar de wereld waarin ik met anderen leef. Twee thesen 
wil ik hierna voorleggen: ten eerste de these dat ik door de waardering die ik 
krijg van de ander mijzelf leer te waarderen. Ten tweede de these dat het voor 
zelfwaardering nodig is dat ik de ander waardeer die mij waardeert. Ik intro-
duceer de eerste these met een citaat van Paul Valéry, die zegt:
We houden niet van wie ons belemmert onszelf te zijn; en we houden ook 
niet van wie ons belemmert te tonen wie we zijn. Maar we houden van 
degene die gelooft dat we zijn wat we zouden willen zijn. En dat is de 
reden waarom roem ons zo’n genoegen verschaft.26 
De ander die we ontmoeten levert een bijdrage aan zelfwaardering. Dat 
iemand gelooft dat we zijn wie we vertellen te zijn, voegt een wederkerigheid 
toe aan de zelfwaardering die wij - op het niveau van de eerste persoon - al 
bezitten. De ontmoeting met de ander maakt zelfwaardering mogelijk, zoals 
Ricoeur stelt: 
In deze ontmoeting zoeken wij naar waardering door deze andere mensen 
- iets, dat wezenlijk is voor de bevestiging van ons eigen bestaan. Want 
voor een deel bestaan wij bij de gratie van de erkenning door een ander 
die ons waarde toekent, ons goed of afkeurt, en die ons het beeld van onze 
eigenwaarde terugkaatst. (…) de ander geeft mij een zin wanneer hij mij 
het geladen beeld van mijzelf terugkaatst.27
Of deze waardering door de ander zich uit door waarderende woorden, ver-
liefdheid, cadeaus, een salaris, of door een belangrijke taak toegewezen te 
krijgen, is hier irrelevant. En ook alledaagse gebeurtenissen kunnen een aan-
zienlijke invloed hebben op onze zelfwaardering, zoals gegroet of herkend 
worden.28 De waardering van de ander - in welke vorm dan ook - voor wat ik 
doe, voor hoe ik leef, voor wat ik verlang en daarmee ‘voor wie ik ben’, heb ik 
nodig om mijzelf te waarderen. 
25 ‘it is within the interesse that the wish for a good life finds its fulfillment. It is as citizens 
that we become human’, P. Ricoeur: The Just, Chicago, 2000, pp.xv-xvi.
26 P. Valéry: Choses tues, in J. Fontijn Kijk naar de vis, Amsterdam, 2003, p.216.
27 P. Ricoeur: ‘Beeld van God en gang van de mensheid’, P. Ricoeur: Politiek en geloof. Essays 
van Paul Ricoeur, Utrecht, 1968, pp.188-189.
28 G. van Huet geeft dit aan als hij zegt: ‘ik lees in de Observer dat Robert Lynd overleden is 
… Hij ontdekte het verrassende feit, dat de grootste voldoening voor ieder menselijk wezen 
hierin is gelegen, dat men herkend wordt, onverschillig of dit nu gebeurt door een minister 
of door de bewaker van een parkeerterrein’, G. van Huet: Lezen en laten lezen. Beschouwingen 
over schrijvers en boeken, Amsterdam, 1951, p.136.
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De tweede these zegt dat het om zelfwaardering op te kunnen bouwen niet 
voldoende is dat de ander ons waardeert. Wij dienen tegelijkertijd ook een 
waardering te hebben voor de ander die ons waardeert. Waarom is dat het 
geval? Om deze vraag te beantwoorden ga ik eerst in op hoe mijn waardering 
voor de ander tot stand komt. Vervolgens bespreek ik de noodzaak van mijn 
waardering voor de ander, om zelfwaardering te verkrijgen.
Mijn waardering voor de ander is een interesse die, door Ricoeur, als een 
zorg voor de ander wordt opgevat.29 De zorg voor de ander komt tot stand 
doordat ik besef dat de ander een auteur van handelingen is, met redenen voor 
zijn handelingen, net zoals ik dat ben. De zorg voor de ander maakt het allereerst 
mogelijk dat ik een unieke waarde toeken aan een ander, waardoor de ander 
voor mij onvervangbaar is: ik waardeer hem of haar. Zelfwaardering ontstaat 
vervolgens als ik, om te beginnen, ervaar dat het verlies van degene die ik waar-
deer een onvervangbaar verlies is én doordat ik vervolgens het verlies van de 
ander op het verlies van ‘het zelf’ betrek.30 Aldus leer ik dat ik ook ‘een zelf’ 
ben, dat wil zeggen dat ook ik onvervangbaar ben. Dit besef van onvervang-
baarheid is, volgens Ricoeur, de bron van zelfwaardering. Aan zelfwaardering 
voegt een - niet berekenende en dus échte - zorg voor de ander het besef van 
een gebrek toe, namelijk het feit dat wij de ander nodig hebben.31 Ricoeur stelt: 
becoming in this way fundamentally equivalent are the esteem of the other 
as oneself and the esteem of oneself as another.32 
Deze wederzijdse zorg is nu kenmerkend voor vriendschap. Door in te gaan 
op vriendschap zal hierna het ethische verlangen en daarmee de idem-pool 
van een narratieve identiteit, een verdere inhoud worden gegeven.
Wat is vriendschap? Vriendschap is zorg voor elkaar hebben en vereist 
wederkerigheid. Wat het laatste betreft kan ik bijvoorbeeld niet tegen iemand 
zeggen: ‘jij bent mijn vriend’ als deze antwoordt: ‘maar ik niet die van jou!’. 
Vooral de vriend levert op deze wijze een grote bijdrage aan zelfwaardering, 
omdat wij de vriend ‘erg waarderen’ en deze ons ‘erg waardeert’. Ricoeur stelt:
Friends, lovers … mutually approve each others existence. It is this appro-
bation that makes friendship the ‘unique good’ (…) Humiliation, experi-
enced as the withdrawal or refusal of such approbation, touches everyone 
29 Zie hoofdstuk 4.
30 ‘as a reaction to the effect of solicitude on self-esteem, the self perceives itself as another 
among others (…) ‘The agents and patients of action are caught up in relationships of exchange 
which, like language, join together the reversibility of roles and the nonsubstitutibility of 
persons’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, pp.192-193.
31 Octavio Paz zegt over deze noodzaak: ‘Leven is scheiden van degene die we waren om op 
te gaan in degene die we moeten worden, een altijd vreemde toekomst. De mens is het enige 
wezen dat het gevoel van eenzaamheid kent en het enige dat het zoeken naar een ander kent. 
Zijn natuur (…) bestaat uit het verlangen zich te verwezenlijken in de ander. De mens is een 
heimwee en zoeken naar communie’, O. Paz: Het labyrint der eenzaamheid, Amsterdam, 1975, 
p.222.
32 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, pp.193-194.
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at the prejuridical level of his or her “being with others”. The individual 
feels looked down on from above, even taken as insignificant. Deprived of 
approbation, the person is as if nonexistent.33 
Het belang van vriendschap voor identiteit kan verder verhelderd worden 
aan de hand van de drie soorten vriendschap die Aristoteles onderscheidt en 
welke Ricoeur bespreekt.34 Ten eerste bestaat er, volgens Aristoteles, vriend-
schap die betrekking heeft op het wederkerige nut dat men heeft van elkaar. 
Ik doe iets voor de ander waar deze voordeel bij heeft en hij of zij doet ook iets 
voor mij. Ten tweede onderscheidt Aristoteles vriendschap die voortkomt uit 
het wederkerige genot dat men ervaart met elkaar. We genieten bijvoorbeeld 
van ‘samen sporten’. Ten derde, zo zegt Aristoteles, bestaat er een vriendschap 
door de wederkerige goedheid die men ziet bij elkaar. We houden dan van 
elkaar, ook los van het nut dat we van elkaar hebben, of het genot dat samen 
mogelijk wordt. Deze drie soorten vriendschap staan in een oplopende rang-
orde en kunnen tegelijkertijd aanwezig zijn.35 
De relevantie van deze drie soorten vriendschap voor organisaties kan op 
deze plaats al kort worden aangeven. Voor veel organisaties is (wellicht) het 
niveau van het nut dat men van elkaar heeft primair. Met cliënten onderhoudt 
een organisatie bijvoorbeeld een wederzijdse nutrelatie. Bedrijven willen een 
dienst of product verkopen om winst te maken en de klanten willen de dienst 
of het product graag kopen, omdat zij deze bruikbaar vinden. Vriendschap op 
een hoger niveau ontstaat als men wederzijdse genot bij elkaar ondervindt. 
Binnen een organisatie kan dit, onder andere, vertaald worden als ‘een heel 
prettige, gezellige sfeer hebben met elkaar’. De werknemers genieten van 
elkaar als zij samenwerken. De hoogste soort vriendschap, ‘goedheid in elkaar 
zien’, is waarschijnlijk vooral voor organisaties belangrijk die zich expliciet 
richten op een zorg voor de ander. Dat geldt bijvoorbeeld voor scholen en 
ziekenhuizen. Op een school, zo zal in hoofdstuk 10 nog benadrukt worden, 
kunnen de leerkrachten en hun leerlingen wederzijds een goedheid in elkaar 
zien.36 Leerkrachten en leerlingen kunnen op een school van elkaar houden 
om wie ze zijn. 
Vriendschap is constitutief voor wie we zijn, maar is ook kwetsbaar. Ik sluit 
deze deelparagraaf af met een bespreking van deze kwetsbaarheid en zal deze 
verbinden met de derde opgave die identiteit stelt: we dienen, om beter te 
begrijpen wie we zijn, te beseffen dat wij afhankelijk zijn van wat ons toevalt.
33 P. Ricoeur: The course of recognition, Cambridge (Mass.), 2005, p. 191.
34 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.182.
35 Ik kan van iemand houden die tegelijkertijd nuttig voor mij is, bijvoorbeeld door zorgtaken 
uit handen te nemen en met wie ik bovendien genot beleef, bijvoorbeeld als we samen sporten.
36 Zie hoofdstuk 10, paragraaf 6.1.
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Vriendschap is, door de wederkerigheid die deze vereist, niet gegarandeerd. 
Wat gebeurt er in het toch niet onwaarschijnlijke geval dat de anderen een nega-
tief oordeel vellen over wie we zijn en ons dus niet waarderen? (‘wat een onbe-
trouwbaar bedrijf!’, ‘wat een onsympathieke persoon!’). Er is een negatieve kant 
(een risico) aan een identiteit die het nodig heeft weerspiegeld te worden door 
de ander. Het door de ander weerspiegelde bestaan, zo zegt Ricoeur, is breek-
baar, omdat de ander het lang niet altijd perse goed met ons voorheeft:
Op deze relatie van wederzijdse erkenning hechten zich al gauw de para-
sieten van allerlei passies: ijdelheid, aanmatiging, jaloezie, (…) we hebben 
hier van doen met een bij uitstek inter-persoonlijke relatie, maar vermoord 
door kwaden en ondeugden die de harten en nieren van de afzonderlijke 
personen aantasten.37 
Dat de opbouw van een adequatere identiteit een opgave is, houdt tevens een 
risico in. De moeilijkheid vriendschap op te bouwen op alle drie de niveaus 
(nut, genot, van elkaar houden) is een belangrijk aspect van de opgave identi-
teit die wij moeten aangaan, maar is ook een opgave die wij niet zonder geluk 
tot een goed einde kunnen brengen: vriendschap moet ons ook toevallen. En 
dat betekent vanwege de wederkerigheid die vriendschap eigen is een dub-
bel toeval: het moet ons toevallen dat wij wederzijds nuttig voor elkaar kun-
nen zijn, dat wij van elkaars gezelschap kunnen genieten en ook dat wij van 
iemand gaan houden die ook van ons houdt. Omdat vriendschap afhankelijk 
is van deze ‘toevalligheid’, is onze identiteit afhankelijk van iets wat ons ont-
stijgt. Als we dat beseffen begrijpen we beter wie we zijn: afhankelijk van wat 
ons gegeven is. We zijn ook op deze manier onszelf als het andere. 
3.3   De ethische gerichtheid op het niveau van de derde persoon:  
een goed leven binnen rechtvaardige instituties
De derde component van de ethische gerichtheid noemt Ricoeur ook ‘de ethiek 
van de derde persoon’. De derde persoon (hij, zij) is de anonieme ander, ofwel 
iedereen met wie ik niet in direct contact sta. De ethische gerichtheid kent, op 
het niveau van de derde persoon, een verlangen naar rechtvaardige instituties. 
De idem-pool van een narratieve identiteit kenmerkt zich door dit verlangen. 
Rechtvaardigheid wil hier zeggen dat wie gelijk is, ook gelijk gewaardeerd 
en behandeld wordt. De wens dat iedereen rechtvaardig behandeld wordt 
omschrijft Ricoeur als ‘de zorg voor de anonieme ander’.
Mijn verlangen met anderen goed samen te leven is niet te reduceren tot 
inter-persoonlijke relaties. In een samenleving heeft immers niet iedereen een 
persoonlijke relatie (het hierboven besproken ‘niveau van de tweede persoon’) 
37 P. Ricoeur: ‘Beeld van God en gang van de mensheid’, in P. Ricoeur: Politiek en geloof. Essays 
van Paul Ricoeur, Utrecht, 1968, p.189.
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met alle anderen. Om met iedereen, ook de mensen binnen een samenleving 
waarmee ik geen contact heb, op een goede manier samen te leven zijn insti-
tuties nodig die de gelijkwaardigheid van iedereen bewaken en de autonomie 
van individuen beschermen, waaronder die van mij, of die van de eigen orga-
nisatie.38 De vraag waarop ik hierna wil ingaan is: hebben we dit verlangen 
eigenlijk wel? Is de anonieme ander ons eigenlijk wel een zorg?
Het narratief van een narratieve identiteit laat expliciet, maar meestal meer 
verborgen, dit verlangen naar rechtvaardige instituties zien. Dat wij hechten 
aan rechtvaardige instituties komt naar voren als wij geconfronteerd worden 
met onrechtvaardige instituties. Het narratief bijvoorbeeld van mensen die 
gevlucht zijn uit een land met onrechtvaardige instituties, verwoordt meestal 
een aanklacht tegen instituties (het politieke, culturele en economische sys-
teem), dat (op deze drie terreinen) belangrijke waarden onmogelijk maakt. Het 
is begrijpelijk dat de narratieve identiteit van Nederlanders niet expliciet ingaat 
op een verlangen naar rechtvaardige instituties, omdat deze er al vanzelfspre-
kend zijn voor ons. Wij zijn vergeten dat wij deze instituties nodig hebben om 
samen goed te leven, waardoor de relaties tussen mensen onderling (de ethiek 
van de tweede persoon) en wat daar goed en fout gaat, vooral opvalt.39 Ons 
verborgen verlangen naar rechtvaardige instituties wordt in het vervolg van 
deze deelparagraaf verhelderd door duidelijk te maken wat een institutie is. 
Wat zijn instituties? Ricoeur stelt: 
What fundamentally characterizes the idea of institutions is a bond of com-
mon mores and not that of constraining rules.40 
De structuren die een goed leven binnen een samenleving ( ‘a bond of common 
mores’) mogelijk maken noemt Ricoeur instituties.41 De institutie is een neutrale 
term, een ‘niet persoon’, ‘de derde persoon tussen de personen’, die, volgens 
Ricoeur, aan de grondslag van onze interacties met anderen.42 Ricoeur zegt:
We kunnen alleen handelen via interactiestructuren die reeds aanwezig 
zijn en die de neiging vertonen hun eigen geschiedenis te ontwikkelen, een 
geschiedenis vol inertieën en innovaties die op hun beurt bezinken. Er kan 
38 ‘Equality, however it is modulated, is to life in institutions, what solicitude is to interper-
sonal relations. Solicitude provides to the self another who is a face, in the strong sense that 
Emmanuel Lévinas has taught us to recognize. Equality provides to the self another who is 
an each’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.202.
39 ‘power characterised by plurality and action in concert is ordinary invisible, because it is 
so extensively covered by relations of domination, that it is brought to light only when it is 
about to be destroyed, leaving the field open to violence, as occurs in historical debacles. This 
is why it is perhaps reasonable to give ... this desire to live together the status of something 
forgotten’, Ibid., pp.196-197.
40 Ibid., p.194.
41 ‘By “institution”, we are to understand … the structure of living together as this belongs to 
a historical community’, Ibid., p.194. 
42 P. Ricoeur: Het probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.39. 
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geen sprake zijn van een geschiedenis van vrijheid en van vrijheden zonder 
de bemiddeling van een neutrale term met een eigen inertie.43
Die neutrale term is de institutie. Instituties zijn interactiesystemen die ons 
handelen bepalen en ook mogelijk maken. Ricoeur stelt: 
Innumerable others are implied in any undertaking. Each agent is bound 
to these others by the intermediary of different orders of social systems. We 
can, with Jean-Marc Ferry, designate with the term “orders of recognition” 
the large-scale organisations that structure interaction: technical systems, 
monetary and fiscal systems, juridical systems, bureaucratic systems, 
pedagogical systems, and so on.44 
Rechtvaardige instituties maken onze waarden mogelijk, omdat zij onze vrij-
heden mogelijk maken.45 
Hierna geef ik een aantal voorbeelden van instituties. Als eerste kunnen 
de teksten die een gemeenschap kent, dat wil zeggen de teksten die door de 
meeste leden van de gemeenschap ‘zijn gelezen’, als een institutie worden 
opgevat. Deze teksten stellen namelijk in wat wij voelen en denken.46 We kun-
nen deze teksten ook de cultuur noemen. Ricoeur zegt: 
Het is minder gebruikelijk om van ‘instituties’ te spreken met betrekking 
tot de cultuur dan ten aanzien van het politieke, sociale of economische 
leven. Toch komt de diepste zin van de institutie pas aan het licht, wan-
neer zij zich uitstrekt tot de beelden van de mens in de cultuur, literatuur 
en kunst. Deze beelden zijn immers geconstitueerd en geïnstitueerd. Zij 
hebben een eigen stabiliteit en geschiedenis, die de toevalligheden van het 
individuele bewustzijn te boven gaat.47 
Instituties worden door Ricoeur dus ook heel breed opgevat. Zelfs de taal is 
voor Ricoeur een institutie en wel de grootste institutie: ‘de institutie van de 
instituties’.48 Zoals gezegd is ook de cultuur een institutie, waaronder ook 
de praktijken vallen die een cultuur kent.49 Naast deze brede opvatting van 
43 Ibid., p.39.
44 P. Ricoeur: The Just, Chicago, 2000, pp.6-7.
45 ‘Rechtvaardigheid’, zo stelt Ricoeur, heeft secundair nog een andere betekenis die ligt op 
juridisch vlak, namelijk: ‘wettig’ (‘legal’). Deze betekenis van ‘rechtvaardig’ ligt op het terrein 
van moraal en wordt in hoofdstuk 8 besproken. Ricoeur zegt: ‘The just, it seems to me, faces 
in two directions; toward the good (d.w.z. naar ‘de waarden van de ethiek’, JD), with respect 
to which it marks the extension of interpersonal relationships to institutions; and towards the 
legal (d.w.z. naar ‘de normen van de moraal’, JD), the judicial system conferring upon the law 
coherence and the right constraint’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.197. 
46 Zie hoofdstuk 5.
47 P. Ricoeur: ‘Beeld van God en gang van de mensheid’, in P. Ricoeur: Politiek en geloof. Essays 
van Paul Ricoeur, Utrecht, 1968, p.197.
48 ‘For language is the great institution, the institution of the institutions, that has preceded 
each and every one of us. And by language we must here understand not just the system of 
langue, but the things already said, understood, and received’, P. Ricoeur: Time and Narrative 
Vol. 3, Chicago, 1988, p.221. 
49 Een praktijk is een gezamenlijke activiteit die wordt gestructureerd door regels en bepaal-
de kwaliteitsstandaarden die door een gemeenschap worden vastgesteld. Ricoeur zegt: ‘Prac-
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instituties kunnen instituties ook ‘smaller’ worden gedefinieerd. Deze smalle 
opvatting is de alledaagse opvatting van institutie en ook die is relevant voor 
onze identiteit. Het bankwezen, het bedrijfsleven, de beurs, de rechtspraak, de 
democratische rechtstaat, de gezondheidszorg, de politiemacht en het onder-
wijs zijn voorbeelden van instituties.50 Het werkingsgebied van deze institu-
ties, zo kan gezegd worden, is beperkter dan de instituties cultuur en taal, 
waar zij ook uit voortkomen.51 Beide soorten instituties maken echter onze 
waarden mogelijk binnen een gemeenschap.
Als ons karakter zich kenmerkt door een verlangen naar rechtvaardige 
instituties, dan wil rechtdoen aan ons karakter zeggen dat we ons inzetten 
voor deze rechtvaardige instituties.52 In de brede betekenis van het begrip insti-
tutie kunnen we ons bijvoorbeeld inzetten voor een meer rechtvaardige taal, 
waarin discriminerende of manipulerende uitdrukkingen worden geweerd. 
Voorbeelden van het laatste zijn (wellicht) de veranderingen van zuster in 
verpleegkundige en mankracht in menskracht. Maar ook kan een manier van 
spreken over allochtonen, autochtonen53, vrouwen of mannen, enzovoort, een 
voorbeeld zijn van taal als onrechtvaardige institutie. 
tices, we observe following MacIntyre, are cooperative activities whose constitutive rules are 
established socially; the standards of excellence that correspond to them on the level of this 
or that practice originate much further back than the solitary practitioner’ (P. Ricoeur: Oneself 
as another, Chicago, 1992, p.176.). Praktijken zetten voorafgaande praktijken voort. Veel van 
onze handelingen worden gestuurd door de praktijk waar zij deel vanuit maken. Ricoeur zegt: 
‘Het grootste deel van ons sociale leven bestaat uit een coördineren van rollen, diensten en 
werken die nauwelijks ‘gepersonaliseerd’ zijn’ (P. Ricoeur: Het probleem van de grondslagen van 
de moraal, Kampen, 1995, p.40.). Iedere handeling binnen een praktijk is alleen mogelijk door in 
te haken op regels en standaarden voor interactie. We kunnen dus binnen een praktijk alleen 
handelen via of vanuit interactiestructuren die reeds aanwezig zijn. Onze handelingen worden 
met andere woorden ‘ingesteld’ door het betekeniskader waarbinnen handelen betekenis krijgt 
en met recht ‘handelen’ genoemd kan worden. Dat geldt bijvoorbeeld voor de praktijk van 
tennis. Wij kunnen niet tennissen als wij ons niet aan de regels van het tennisspel houden. 
Dat geldt ook voor de praktijk die ieder beroepsuitoefening is. Wij kunnen slechts een beroep 
uitoefenen door het kader te volgen dat het beroep zijn inhoud geeft. Al deze kaders zijn, in 
de brede opvatting van dit begrip, instituties te noemen.
50 Jacques De Visscher zegt over instituties: ‘… wat garandeert of wie waakt over recht-
vaardige relaties? De beschermende en garanderende (en dus ook sanctionerende) instantie 
is de institutie. (…) Historisch zijn de instituties vanuit gemeenschappen, volkeren met hun 
gebruiken en zeden gegroeid om hun interne kracht- en machtsverhoudingen te beheersen ten 
dienste van de gemeenschap. In die zin hebben, bijvoorbeeld, onderwijsorganisaties zich aan 
de maatschappelijk beschermende institutie ‘onderwijs’ aan te passen of hebben ziekenhuizen 
zich naar de eisen van de institutie ‘volksgezondheid’ geconformeerd’, J. De Visscher: Ricoeur. 
De weg naar verstaan, Kampen, 2007, pp.149-150.
51 De cultuur bepaalt wat rechtspraak is, wat politie is, wat regeren is, enzovoort. We leven, 
in die zin, bijvoorbeeld nog in een Romeinse cultuur door de rechtspraak en democratie die 
we ‘van de Romeinen’ hebben overgenomen. 
52 ‘the individual becomes human under the condition of certain institutions ... if this is so, 
the obligation to serve these institutions is itself a condition for the human agent to continue 
to develop’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, pp.254-255.
53 Misschien is het gebruik van de woorden ‘allochtoon’ en ‘autochtoon’ zelf een voorbeeld 
van een onrechtvaardige taal, want een voorbeeld van een stigmatiserend onderscheid? 
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In de smalle opvatting van het begrip institutie kunnen we ons, bijvoor-
beeld, vragen stellen bij de keuzes die binnen de gezondheidszorg worden 
gemaakt, bij de bevoegdheden van de politie, of bij de opvattingen over goed 
onderwijs van het ministerie. Identiteit is een strijd tussen onze vrijheid en 
rechtvaardige instituties. Als we werken aan rechtvaardige instituties, zowel 
in de brede als smalle betekenis ervan, werken we aan onszelf, dat wil zeggen 
aan de opbouw van een karakter dat zich kenmerkt door een invulling van een 
verlangen naar rechtvaardige instituties. 
Er is, zo wil ik deze paragraaf afsluiten, echter een verschil tussen de iden-
titeit van personen en die van organisaties wat betreft instituties. Van organi-
saties kunnen wij, in tegenstelling tot individuele personen, zeggen dat zij zelf 
instituties zijn, bijvoorbeeld voor de personen die er werken en ook voor de 
klanten die zij bedienen. Een waterleidingbedrijf, een vuilnisophaaldienst, een 
bank, maar ook een school, zijn organisaties die het leven van mensen instel-
len.54 De werknemers en klanten dienen zich in te zetten voor de organisatie 
als rechtvaardige institutie.55 Een bedrijf of school wordt zélf weer bepaald 
door instituties in de brede betekenis ervan (taal, cultuur, politiek, economie), 
maar ook door instituties in de smalle opvatting ervan (ministerie van onder-
wijs, politie, etc.). De arbeidsinspectie, belastingdienst of onderwijsinspectie 
stellen bijvoorbeeld eisen waaraan een organisatie moet voldoen en dwingen 
het opvolgen ervan af met eventuele sancties. Daarom kennen ook organisa-
ties een verlangen naar rechtvaardige instituties.
4.  De idem-pool kenmerkt zich door drie soorten verlangens
De ethische gerichtheid die spreekt uit het narratief dat ons karakter uitlegt, 
kent de hierboven besproken drie niveaus: het niveau van de eerste (wij), de 
tweede (u) en derde persoon (zij). Op ieder van deze niveaus kunnen nu drie 
soorten verlangens worden onderscheiden. Aan de hand van deze drie soor-
ten verlangens zal in deze paragraaf de idem-pool van een narratieve identiteit 
54 Iedere organisatie, ook al is zij zélf een institutie, zal echter bepaald worden door andere 
instituties. Een school is een institutie (voor, onder andere, de leerlingen, hun ouders en het 
personeel), maar wordt ook zélf weer ‘ingesteld’ door bijvoorbeeld de institutie cultuur, die 
aangeeft wat onderwijs is en wat een school is. De school is zelf een institutie, maar blijft ook 
zélf verlangen naar andere rechtvaardige instituties.
55 De ethiek van de derde persoon (zich inzetten voor rechtvaardige instituties) lijkt te weinig 
aandacht te krijgen als binnen organisaties medewerkers met een (persoonlijke) coach hun 
persoonlijk ontwikkelingsplan (POP) bespreken. Vragen die dan gesteld kunnen worden als: 
‘wat kan ik?’, ‘wat zijn mijn competenties en hoe kan ik die ontwikkelen?’ en ‘waar wil ik over 
een jaar ‘staan’?’, zijn, op zich genomen, geen verkeerde vragen, maar zijn dat wél als daarbij 
de vraag vergeten wordt naar wat het effect is van mijn ontwikkeling op de ontwikkeling van 
anderen, zoals mijn collega’s (de ethiek van de tweede persoon) én, zoals nu het thema is, wat 
de impact is van wat ik nastreef op de organisatie die, mede door mijn bijdrage, ook het leven 
van anonieme anderen kan schaden of verbeteren. 
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een verdere inhoud worden gegeven. Deze pool zal ‘het hart van de mens’ 
worden genoemd (ondanks de ook sentimentele connotaties die de term ‘het 
hart’ kunnen oproepen). Omdat de ipse-pool al met de ziel is verbonden kan 
gezegd worden dat we met hart en ziel mens zijn, dat wil zeggen dat we door 
een dialectiek tussen hart en ziel, tussen idem en ipse, worden wie we zijn. 
De mens kent van nature drie soorten verlangens. Mensen verlangen iets 
te hebben, verlangen iets te kunnen en verlangen waardering te krijgen. Het 
verlangen te hebben is het verlangen naar bezit, bijvoorbeeld naar een auto, een 
huis, een diploma, etc., maar ook naar een vriend, een vriendin, zoals de bezit-
telijke voornaamwoorden mijn vriend, mijn vriendin aangeven. Het verlangen 
iets te kunnen is het verlangen invloed uit te kunnen oefenen op de omgeving, 
bijvoorbeeld kunnen tennissen, kunnen doceren, kunnen hardlopen, een kast 
kunnen maken, etc. Dit verlangen kan ook een verlangen naar macht genoemd 
worden, waarbij macht wordt opgevat als ‘iets kunnen bewerkstelligen in de 
wereld’. Het verlangen waardering te krijgen is het verlangen te merken dat men 
zelf van waarde is (‘er mag zijn’) doordat anderen dat aangeven, bijvoorbeeld 
met complimenterende woorden, door een passend salaris, door cadeaus, door 
beleefdheid, door een vraag om hulp en allerlei andere soorten ‘aandacht’. 
De verlangens te kunnen, (waardering) te krijgen en te hebben zijn, zoals 
gezegd, de drie met zijn natuur gegeven verlangens van de mens. Bijgevolg 
geeft de ethische gerichtheid van de narratieve identiteit van de mens (op een 
persoonlijke wijze) inhoud aan deze drie verlangens. Anders gezegd gaat ons 
hart uit naar drie ‘zaken’. 
Ricoeur behandelt deze drie verlangens vanuit de trilogie van passies die 
Immanuel Kant beschrijft. Kant onderscheidt de uitwassen van onze drie 
natuurlijke verlangens: hebzucht, eerzucht en heerszucht.56 Het verlangen te 
hebben kan hebzucht zijn. Het verlangen naar waardering kan eerzucht zijn. 
En het verlangen iets te kunnen kan heerszucht zijn. Ricoeur wil in zijn onder-
zoek naar deze drie passies een authentiek zoeken blootleggen achter de ontaar-
ding die het woord Sucht suggereert.57 Ricoeur wil, anders gezegd, deze drie 
56 P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, p.111.
57 Het woord ‘zucht’ heeft een negatieve betekenis. Het is volgens Van Dale ‘een ziekelijke 
of overdreven neiging’. De volgende beschrijving van het karakter van de hertog de Noailles 
door Saint Simon (hertog aan het hof van Lodewijk XIV), laat zien hoe een verlangen ‘te heb-
ben’, ‘te kunnen’ en ‘waardering te krijgen’ kan ontaarden in hebzucht, heerszucht en eerzucht. 
Over het karakter van hertog de Noailles zegt Saint-Simon: ‘De slang die Eva in bekoring 
en door haar Adam ten val bracht, die het mensenras in het verderf stortte, is het origineel 
waarvan de duc de Noailles de meest precieze, getrouwe, volmaakte kopie is voorzover een 
mens de kwaliteiten kan benaderen van een genius van de hoogste orde, de aanvoerder van 
alle engelen die uit de hemel zijn geworpen. De onmetelijkste, onverzadelijkste eerzucht; 
de opperste hoogmoed; het onwankelbaarst zelfvertrouwen en de diepste verachting voor 
wat hij zelf niet was. Smachtend naar rijkdommen; pronkend met alwetendheid; belust zich 
overal in te mengen en vooral alles te bestieren; een allesbehelzende gierigheid die tegelijker-
tijd intens haakte, brandend en priemend, naar alle voorwerpen afzonderlijk; beangstigend 
vermetel van roofzucht, om zich alle goeds, nuttigs en luisterrijks van anderen toe te eigenen 
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verlangens niet als een uitwas of een ontaarding van mens-zijn thematiseren 
(wat zij ook kunnen zijn), maar als verlangens die kenmerkend zijn voor écht, 
authentiek, of adequaat mens-zijn. Achter de passies hebzucht, heerszucht en 
eerzucht liggen, volgens Ricoeur, drie verlangens die constitutief zijn voor 
onze identiteit.58 Als deze verlangens voor ons werkelijkheid worden, dan 
bevestigen wij onszelf. De drie basisverlangens die spreken uit ons karakter 
(het narratief) worden door Ricoeur daarom ‘de wortels van zelfbevestiging’ 
genoemd.59 Het is vereist voor het leiden van een goed leven met en voor ande-
ren dat wij ze kennen en dat we ze indien nodig verbeteren. 
Ricoeur verbindt de idem-pool van een narratieve identiteit met ‘het hart’, 
als hij stelt:
It is noteworthy that the Self is never certain; the triple quest in which it 
seeks itself is never completed... the heart is essentially what is restless 
in me. When will I have enough? When will my authority be adequately 
grounded? When will I be sufficiently appreciated and recognized? Where 
is the ‘sufficiency’ in all that?60
Wanneer hebben wij alles wat ons hart begeert? Dat is de vraag die we beant-
woorden als we het verhaal over ons leven vertellen en aangeven wat we 
eventueel nog verlangen. Dat is ook de vraag die we beter moeten proberen te 
beantwoorden als we nadenken over wie we zijn. 
De verlangens naar waardering, naar invloed en naar bezit worden moge-
lijk door drie (bijpassende) instituties: de cultuur (waardering), de politiek 
(invloed) en de economie (bezit). Deze drie instituties kennen een overlap, 
maar hebben ook duidelijke onderlinge verschillen.61 De economie wordt, vol-
gens Ricoeur, bepaald door de relatie van arbeid en toe-eigening.62 Door het 
bestaan van de economische orde die bezit reguleert, wordt bezit mogelijk. 
Een verlangen naar invloed wordt gereguleerd door de politiek. De politiek, 
zo zegt Ricoeur, wordt gekenmerkt door de relatie van bevelen en gehoorza-
in een allesbehelzende, nietsontziende afgunst die naar alles klauwt; onverdeelde, vurigste 
heerszucht. Een bestaan in duisternis en verholenheid, vol haat tegen het licht, verzonken in 
plannen en navorsingen van de middelen om ze te verwezenlijken, alle geheiligd, hoe infaam, 
hoe gruwelijk ze ook mogen zijn, mits ze hem brengen waar hij wil; een afgrond, bodemloos, 
zo is het innerlijk van M. de Noailles’, Saint-Simon: Memoires, Amsterdam, 1996, p.232.
58 ‘Just as Aristotle described the perfection of pleasure beyond all “intemperance”, so, too, 
must we discover an authentic Suchen behind this triple Sucht, the “quest” of humanity behind 
the passional “pursuit”, the quest that is no longer mad and in bondage but constitutive of 
human praxis and the human Self’, P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, p.111. 
59 Ibid., p.116.
60 Ibid., p.126.
61 Economie heeft ook met macht en daardoor met politiek te maken. Politiek en economie 
worden ook bepaald door het betekeniskader dat de cultuur biedt. En de politiek en economie 
zijn bijvoorbeeld manifest in de teksten die de cultuur inhoud geven. Zie ook het artikel van 
Ricoeur: ‘Ethics and politics’, in P. Ricoeur: From text to action: essays in hermeneutics II, London, 
1991, pp.325-337. 
62 P. Ricoeur: ‘Beeld van God en gang van de mensheid’, in P. Ricoeur: Politiek en geloof. Essays 
van Paul Ricoeur, Utrecht, 1968, p.184.
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men, ofwel door de relatie van degene die regeert, tot degene die geregeerd 
wordt.63 De politiek bepaalt wat is toegestaan en wat niet en daarmee wat wij 
kunnen. Het verlangen naar waardering wordt bepaald door de cultuur die 
duidelijk maakt wat wel en wat niet belangrijk is binnen een samenleving. De 
cultuur bepaalt dus ook welke handelingen waardering krijgen.64 
Het onderscheid van de terreinen economie, politiek en cultuur sluit aan 
bij het onderscheid dat gemaakt wordt in organisatiekundige literatuur tus-
sen resources, structure, en culture. Resources is te verbinden met economie. 
Structure met politiek. En culture, vanzelfsprekend, met cultuur. Het verlan-
gen van organisaties ‘te hebben’ heeft te maken met resources en daardoor met 
economie. Structure en politiek hebben met elkaar te maken omdat organi-
saties vanuit een machtsstructuur opereren (vanuit een verdeling van taken 
en bevoegdheden). In paragraaf 6.2 zal nader worden ingegaan op de relatie 
tussen identiteit en cultuur.
De vragen voor organisaties die hun identiteit willen verbeteren, zo sluit 
ik deze paragraaf af, lijken dus dezelfde drie vragen te zijn die personen die 
nadenken over wie zij zijn zich kunnen stellen: Wanneer is er genoeg vergaard? 
Wanneer zijn we machtig genoeg? Wanneer worden we voldoende gewaar-
deerd en gerespecteerd? Maar ook: wanneer gaat wat wij verlangen ten koste 
van anderen die wij ontmoeten? En: zorgen wij afdoende voor rechtvaardige 
instituties, waardoor ook de anonieme ander recht wordt gedaan? 
63 Ibid., p.184.
64 ‘The “difference” of a Self from others is constituted only in connection with things that 
themselves belong to the economic, political, and cultural dimensions. Consequently, we must 
specify and articulate the relations of the Self to another Self by means of the objectivity that 
is built on the themes of having, power, and worth’, P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, 
p.113. De verlangens te hebben, kunnen, gewaardeerd te worden op het niveau van de tweede 
persoon en de instituties economie, politiek en cultuur op het niveau van de derde persoon 
(die de verwezenlijking van een verlangen te hebben, te kunnen en gewaardeerd te worden 
voor allen mogelijk maken), dienen niet tegenover elkaar te worden geplaatst, zo zegt Ricoeur, 
maar dienen te worden opgevat als verlangens die op twee verschillende manieren door ons 
worden beleefd: inter-persoonlijk en anoniem (institutioneel). Daarom zijn beide onderdeel 
van onze ethische gerichtheid op een goed leven. Ricoeur zegt: ‘… wij moeten ons er voor 
hoeden de naaste (inter-persoonlijke relaties, JD) en de medemens (institutionele, anonieme 
relaties, JD), de korte en de lange relaties, tegenover elkaar te stellen, waartoe onze dagelijkse 
ervaring maar al te zeer geneigd is. Wij zullen ons niet blindstaren op die tweedeling, maar 
liever proberen de waardegebieden van menselijke relaties te doorlopen, die elk op een zeer 
persoonlijke of een zeer anonieme wijze beleefd kunnen worden… Doordat het bezit, de 
macht en de gelding zowel in de wereld van de hartstochten thuishoren als in de wereld van 
de instituties, ontsnappen zij aan de splitsing tussen de naaste en de medemens en aan de 
dichotomie van de korte en lange relaties. Het gaat om dezelfde relaties, die op twee wijzen 
worden beleefd: op een interpersoonlijke wijze én in het kader van economische, politieke en 
culturele instituties of organisaties’, P. Ricoeur: ‘Beeld van God en gang van de mensheid’, in 
P. Ricoeur: Politiek en geloof. Essays van Paul Ricoeur, Utrecht, 1968, pp.183-184.
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5.   De tweede opgave die identiteit stelt: het verbeteren van het karakter door 
het proces mimesis 3
In deze paragraaf zal worden beschreven hoe wij onze narratieve identiteit 
kunnen verbeteren en de vragen kunnen beantwoorden waarmee de vorige 
paragraaf is afgesloten. Om onze drie verlangens beter in te vullen dienen wij 
een proces uit te voeren dat Ricoeur de technische term mimesis 3 geeft. Mime-
sis 3 is het refigureren, ofwel het ‘opnieuw vormgeven’ van ons karakter, zoals 
het narratief dat blootlegt. Mimesis 3 is daarmee ook een mogelijkheid om 
onze verlangens te verbeteren. Hoe doen we dat? We doen dat, zo is de eerste 
constatering, via teksten. 
‘Iedereen’, zo zegt Ricoeur, ‘is erfgenaam van iets. Het gaat er om wat je 
met die erfenis doet’.65 Die erfenis bestaat uit allerlei soorten structuren die 
teksten zijn genoemd. Identiteit, zo laat de hermeneutiek zien, kan weliswaar 
niet los gezien worden van mijn (creatieve) narratieve evaluatie, maar valt ook 
niet samen met deze wisselwerking tussen creativiteit (ipse-pool) en het nar-
ratief dat mijn karakter uitlegt (idem-pool). Een narratieve evaluatie van erva-
ringen voltrekt zich vanuit een betekeniskader (vanuit teksten). Ten overstaan 
van deze teksten leren wij denken en voelen als mensen en hoe wij onze ver-
langens kunnen invullen. Teksten laten zien wat voor ons mens-zijn is. Miguel 
de Unamuno geeft dat aan als hij zegt: ‘alleen door onderdompeling in het 
menselijke universele kom je bij de wortels van je eigen individualiteit en ver-
hef je die’.66 Hoe gaat nu deze onderdompeling in teksten, waardoor we onze 
identiteit kunnen verbeteren, in zijn werk? 
Identiteit verbeteren vereist, zoals Ricoeur dit zegt, dat we het project aan-
gaan de ‘humaniteit’, die is verzameld in de ‘de wereld van de tekst’ (ofwel in 
alle teksten die de mensheid heeft bewaard) ‘te lezen’. Door ‘te lezen’ bouwen 
we aan een persoonlijk betekeniskader van waaruit we voelen en denken. Dat 
persoonlijke betekeniskader noemt Ricoeur ‘de wereld van de lezer’. Mimesis 
3 is aldus op te vatten als een dialectiek tussen ‘de wereld van de lezer’ (dat 
wat ik al gelezen heb) en ‘de wereld van de tekst’ (de nieuwe tekst die ik lees).67 
Mimesis 3 is teksten proberen te begrijpen, waardoor het betekeniskader (de 
wereld van de lezer) dat ik ken wordt uitgebreid. Het gaat in deze refiguratie 
om de respons van mij (de lezer) op een tekst en de consequenties die dat heeft 
voor mijn leven en handelen.68 Vanuit mijn vergrote ‘wereld van de lezer’ zal 
ik een ander narratief vertellen over mijn ervaringen, ofwel een andere uitleg 
65 P. Ricoeur: ‘Interview’, 30 december 2002, uitgezonden door Protestantse omroep op BRT 
2, 2002. 
66 M. de Unamuno: Ziel van vlees en bloed, Baarn, 1999, p.29.
67 ‘I shall say that mimesis 3 marks the intersection of the world of the text and the world of 
the hearer or reader’, P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 1, Chicago, 1984, p.71.
68 P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 3, Chicago, 1988, p.160.
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geven aan mijn karakter. Mimesis 3 veronderstelt mimesis 2, die weer mime-
sis 1 veronderstelt.69 Eerst proberen we aan te voelen ‘waar we ons bevinden’ 
(voorverstaan van werkelijkheid, ofwel mimesis 1). Dan vatten we ‘waar we 
ons bevinden’ in een narratief (mimesis 2). En vervolgens stellen we dit nar-
ratief bij door ons betekeniskader te vergroten (refiguratie van ons karakter, 
ofwel mimesis 3). Mimesis 3 is het moment dat de configuratie van mijn erva-
ringen in het narratief (mimesis 2) wordt ge- reconfigureerd door een tekst. 
‘De wereld van de tekst’ bestaat uit alle teksten die de mensheid heeft 
bewaard. Deze liggen verspreid over vele culturen en worden gevormd door 
miljoenen kunstwerken, maar ook door ontelbare praktijken, manieren van 
doen, omgangsvormen, zoals in hoofdstuk 5 is uiteengezet. Alleen een zeer 
klein deel ervan kan door een mens gekend worden. ‘De wereld van de lezer’ is 
mijn interpretatie van een heel klein deel van de wereld van de tekst. Die inter-
pretatie vormt de wereld waarin ik leef en van waaruit ik ook mijzelf begrijp. 
Wij zijn leerlingen van de tekst te noemen, welke de leraar is die we trach-
ten te begrijpen, om vanuit wat we begrepen hebben met een (bijgesteld) nar-
ratief uit te leggen wie we zijn.70 Ricoeur zegt: ‘the subject then appears both 
as a reader and the writer of its own life’.71 Mimesis 3 is een leerproces waarin 
een narratieve identiteit wordt opgebouwd ten overstaan van de wereld van 
de tekst. Het gaat bij mimesis 3 om de creatieve respons van de lezer (vanuit 
de ipse-pool van zijn identiteit) op de tekst en de consequenties die dat uit-
eindelijk heeft voor zijn leven (identiteit).72 Het lukken van mimesis 3 vereist 
dat wij teksten lezen die zowel onze gedachten als gevoelens aanspreken.73 
Ricoeur stelt:
De wereld is het geheel van verwijzingen dat geopend wordt door elk soort 
tekst, beschrijvend of poëtisch, die ik gelezen, begrepen én mooi gevonden heb.74 
Een verbetering van mijn voelen en denken vereist dat de tekst een kwaliteit 
bezit die ik nog niet ken én dat de tekst mij aanspreekt. Alleen als ik de tekst 
in mij opneem en waardeer, verandert de tekst mijn betekeniskader. Dan pas 
ben ik een leerling van de tekst geworden.75 ‘Lezen’ is een intense binding 
69 Zie hoofdstuk 6 voor de bespreking van mimesis 1 en mimesis 2.
70 In zijn intellectuele autobiografie zegt Ricoeur: ‘The proof that the appropriation (of the 
text) does not imply the surreptitious return of sovereign subjectivity lies in the necessity that 
one dis-appropriate oneself, a necessity imposed by the self-understanding before the text. 
I than stated in the 1975 text (The Rule of Metaphor), ‘I exchange the ego, master of itself, for 
the self, disciple of the text’. I was anticipating in this way the opposition between the self 
and the ego, which would become the basis for my analysis in Oneself as Another’, P. Ricoeur 
‘Intellectuel autobiography’, in L.Hahn (ed.): The philosophy of Paul Ricoeur, Chicago, 1996, p.35.
71 P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 3, Chicago, 1988, p.246.
72 Ibid., p.160.
73 ‘catharsis addresses itself directly to the passions, not only in provoking them but in 
purifying them as well’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.242. 
74 P. Ricoeur: ‘Spreken en schrijven’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de inter-
pretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.99. Cursivering JD.
75 Zie voor de vraag ‘wat zijn teksten met kwaliteit?’ de volgende paragraaf.
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aangaan met de tekst. Het zélf spelen van de tekst die een muziekstuk is, geeft 
misschien het beste aan wat lezen is. Ricoeur zegt:
Lezen is zo iets als het uitvoeren van een muziekpartituur; het in werking 
stellen van de semantische mogelijkheden van de tekst.76 
Ricoeur gebruikt voor de verbetering van onze identiteit die door ‘lezen’ kan 
ontstaan het Griekse woord catharsis, dat vertaald kan worden als reiniging.77 
Een catharsis van onze verlangens (ons hart) treedt volgens Ricoeur op als het 
contact met een tekst een afgrond opent in de wereld die wij kennen.78 We ver-
liezen door het lezen van de tekst de vaste grond waarop we staan, wat het 
mogelijk maakt dat we nieuwe vaste grond vinden. Als dat gebeurt is ons hart 
(is wat we verlangen) veranderd. Maar voor deze verandering is wel vereist 
dat we openstaan voor de tekst. Die openheid komt nu voort uit de ipse-pool 
van onze identiteit. Gezegd kan dus worden dat we alleen vanuit een openheid 
van onze ziel, ons hart kunnen veranderen, zoals hieronder verder zal blijken. 
6.  Openheid voor het andere… Welk andere? Welke teksten? 
Mimesis 3 - de poging tot een verbetering van onze verlangens - is alleen 
mogelijk als we ons openstellen voor ‘nieuwe’ teksten, waaronder narratieve 
fictie, welke voor Ricoeur de belangrijkste soort teksten biedt. Ricoeur stelt:
Our life, when then embraced in a single glance, appears to us as the field of 
a constructive activity, borrowed from narrative understanding, by which 
we attempt to discover and not simply to impose from outside the narrative 
identity which constitutes us.79 
76 P. Ricoeur: ‘Wat is een tekst?’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991, p.124. Ricoeur zegt over het begrijpen van de geschreven tekst (dat 
we kunnen opvatten als ‘goed lezen’): ‘Tussen tekst en lezer ontstaat een asymmetrische relatie 
waarin een van de partners voor beide spreekt. De tekst is zoiets als een partituur en de lezer 
de dirigent die de instructies van de notatie volgt. Begrijpen is daarom niet simpelweg het 
herhalen van het taalgebeuren in een gebeuren dat er op lijkt; het is de schepping van een 
nieuw gebeuren uit de tekst waarin het oorspronkelijke gebeuren tot object is geworden’. P. 
Ricoeur: ‘Verklaren en begrijpen’, P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991, pp.134-135.
77 ‘De betekenissen van de catharsis zijn de lichamelijke reiniging, de medische purgatie of 
zuivering van humeuren, die vervolgens een rituele en daarna een zuiver morele reiniging 
symboliseert. De groep catharos-catharsis kan vervolgens betreffen intellectuele scherpzinnig-
heid, heldere stijl, klare orde, ontbreken van orakeldubbelzinnigheden en tenslotte afwezig-
heid van dofheid, dorheid, van morele schandvlek. Dat maakt de term geschikt voor een 
nieuwe betekenis: essentiële reiniging, die van de wijsheid, en van de filosofie’, P. Ricoeur: 
Symbolen van het kwaad. Deel 1. De primaire symbolen - smet, zonde, schuldigheid, Rotterdam, 1970, 
p.35.
78 ‘…it is not a paradox to say that a well-closed fiction opens an abyss in our world, in our 
symbolic apprehension of the world’, P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 2, Chicago, 1985, p.21. 
79 P. Ricoeur: ‘Life in quest of narrative’, in D. Wood: On Paul Ricoeur, narrative and interpreta-
tion, London, 1991, p.32. Cursief door Ricoeur.
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Onze creativiteit dient bij deze constructieve activiteit actief te zijn. Zonder 
creativiteit kunnen we geen teksten interpreteren. Ik bespreek in paragraaf 6.1 
openheid als de voorwaarde voor mimesis 3. In paragraaf 6.2 ga ik in op de 
vraag: voor welke teksten kunnen wij ons het beste openstellen? 
6.1  Openheid als voorwaarde voor mimesis 3 
De mens kan, volgens Ricoeur, in principe openstaan voor het geheel van het 
menselijke. Niets menselijks is ons vreemd. En door die openheid ontwikkel ik 
een eigen visie op wat menselijk is: een karakter. Ricoeur stelt: 
…the openness of my field of motivation is my fundamental accessibility 
to all values of all men in all cultures. My field of motivation is open to the 
whole range of the human. This is the meaning of the famous statement 
“Nothing human is foreign to me”. (...) My humanity is my essential com-
munity with all that is human outside myself; that community makes every 
man my like. My character is the opposite of that humanity; my character 
is that humanity seen from somewhere, the whole city seen from a certain 
angle, the partial totality.80 
Het menselijke presenteert zich in teksten.81 Alle teksten kunnen we, in prin-
cipe, leren kennen (‘lezen’) en ons eigen maken.82 Maar dat gebeurt alleen als 
wij er aandacht voor hebben. Echte aandacht is proberen te begrijpen wat ‘iets’ 
te zeggen heeft.83 Teksten hebben ons alleen iets te zeggen als we er aandacht 
voor opbrengen of open voor staan. Mimesis 3 is een oproep te onderzoeken 
wat een tekst te zeggen heeft, ofwel een oproep open te staan voor het nieu-
80 P. Ricoeur: P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, pp.60-61.
81 Zie hoofdstuk 5.
82 ‘All values are accessible to all men, but in a way that is peculiar to each one. It is in this 
sense that “each” man is “man”, P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, p.61.
83 Over het belang van aandacht voor de praktische verhouding met de dingen die we 
zijn zegt de befaamde muziekdocente Nadia Boulanger: ‘Ik heb het geluk gehad dat ik ben 
opgevoed door een onwaarschijnlijk intelligente moeder. Ze hield genoeg van me om mee-
dogenloos voor me te zijn in haar oordelen. Er was één ding dat ze absoluut niet door de 
vingers zag, dat was een gebrek aan aandacht; als kind ben ik opgegroeid met het idee dat je 
niet kunt toestaan dat iemand niet genoeg aandacht opbrengt, want zonder dat is het onmo-
gelijk je van jezelf bewust te worden. Sommigen hebben zo’n sterke mate van concentratie 
dat alles belangrijk wordt; anderen laten alles langs zich heengaan en vergeten alles, ze zullen 
morgen hetzelfde doen als wat ze vandaag gedaan hebben, er is geen ontwikkeling mogelijk 
omdat wat er bereikt is direct verdwijnt. Dus voor je iemand aanmoedigt, moet je weten of 
die iemand een zekere liefde in zich heeft, of hij wat hij doet belangrijk vindt, wat het ook is, 
want als je je ergens voor inzet heeft dat belang op zich. Dat is een fundamenteel onderscheid 
tussen mensen, dat geeft sommigen een buitengewone speelruimte voor activiteit en maakt 
dat anderen, zoals ik dat noem, slapers zijn. Of aandacht iets is wat je kunt leren weet ik niet. 
Maar ik zeg: Ieder mens die dingen doet zonder aandacht, verspilt zijn leven. Ik ga zelfs zo 
ver te zeggen: zijn leven wordt zinloos door gebrek aan aandacht of hij nu ramen lapt of pro-
beert een meesterwerk te schrijven’, B. Monsaingeon: ‘Mademoiselle: gesprekken met Nadia 
Boulanger’, in Nexus Nummer 45, pp.34-35.
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we, het andere, dat door een tekst wordt gepresenteerd. 84 Openstaan voor het 
nieuwe is, in zekere zin, zichzelf wegcijferen. 
Lezen of interpreteren is echter niet: naar eigen goeddunken de tekst een 
betekenis geven. Lezen, zo stelt Ricoeur: is ‘het inslaan van de denkweg die 
de tekst opent, het zich op weg begeven naar de oriënt van de tekst’.85 Ricoeur 
stelt:
Hetgeen wordt toegeëigend is wat de tekst te zeggen heeft. Maar datgene 
wat de tekst te zeggen heeft maak ik mij slechts eigen indien ik mij van 
mijzelf vervreemd teneinde de tekst de tekst te laten zijn. Dan verruil ik het 
ik dat heer en meester over zichzelf is, voor het zelf waarin ik een leerling van 
de tekst ben.86
Openheid (openstaan voor het andere) is écht lezen, dat wil zeggen leren. De 
openheid die voor het lezen nodig is, ontstaat als de ipse-pool van een nar-
ratieve identiteit (onze ziel) er in slaagt zich los te maken van de idem-pool 
(van ons karakter, van onze verlangens).87 Dan cijferen wij onszelf, ons karak-
ter, weg en komt onze creativiteit vrij. Dan staan wij open voor het andere.88 
Als we openheid niet (meer) kunnen opbrengen, is er sprake van een gesloten 
karakter.89 Zonder openheid ontstaat de door sommigen gezochte vaste kern 
in identiteit die, zo wordt in deze studie verdedigd, voorkomen moet wor-
den als we recht doen aan wie we als mensen zijn: veranderende wezens op 
84 Vladimir Nabokov zegt over ‘aandacht’ en ‘het lezen van kunstwerken’: ‘We should 
always remember that the work of art is invariably the creation of a new world, so that the 
first thing we should do is to study that new world as closely as possible, approaching it as 
something brand new, having no obvious connection with the worlds we already know’, V. 
Nabokov: Lectures on literature, London, 1983, p.1. 
85 P. Ricoeur: ‘Wat is een tekst?’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991, p.127. 
86 P. Ricoeur: ‘Fenomenologie en hermeneutiek’, in Fenomenologie en kritiek. Ter zake fenom-
enologische cahiers nr.2, 1981, p.32.
87 Alleen dan kan ‘de erfenis’ die de wereld van de tekst is ons iets te zeggen hebben. Ricoeur 
zegt: ‘…we continue to be affected by the effects of history only to the extent to which we are 
capable of broadening our capacity to be so affected. Imagination is the secret of this compe-
tence’, P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, in P. Ricoeur: From text to action: 
essays in hermeneutics II, London, 1991, p.181. De creativiteit van de verbeelding, ipse-identiteit, 
maakt openheid voor het andere mogelijk. 
88 Ricoeur stelt: ‘Daarom is begrijpen zich begrijpen ten overstaan van de tekst. Dat wil niet 
zeggen dat we ons eigen eindige begripsvermogen aan de tekst opleggen, maar dat we ons 
openstellen en van de tekst een verruimd zelf ontvangen, dat wil zeggen een mogelijk bestaan 
dat zo goed mogelijk overeenkomt met de mogelijke wereld van de tekst. Begrip is dus heel 
wat anders dan een zelfontplooiing waarvan het subject de sleutel zou bezitten. Het zou juister 
zijn te zeggen dat het zelf tot stand komt via de zaak van de tekst’, P. Ricoeur: ‘De hermeneu-
tische functie van de distantiatie’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. Opstellen over de interpretatie 
van literatuur, Baarn, 1991, p.62.
89 Willem Brakman geeft een beeld van ‘een gesloten karakter’: ‘Mensen met vaste overtui-
gingen zijn onaanspreekbaar (…) je denkt aan zo’n kop en denkt: geef het maar op. Een beitel 
komt er nog niet doorheen. Dat is het einde van het denken. Je moet je openstellen voor het 
gelijk van een ander. Dan betreed je de regio van de waarheid’, W. Brakman: ‘Als kunst nog 
iets is, dan is ze kritiek’, in A. Peters: Het woord is aan de schrijver. Interviews, Amsterdam, 2005, 
p.49.
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grond van een ziel, op grond van creativiteit.90 De vraag naar identiteit moet 
een vraag blijven, dient niet volledig beperkt worden door ‘de rigiditeit van 
ons karakter’ welke weerstand biedt aan openheid en daarmee aan de operatie 
mimesis 3 . Ricoeur zegt: 
Character is the narrowness of the “whole soul” whose humanity is open-
ness. My character and my humanity together make of my freedom an 
unlimited possibility and a constituted partiality.91 
‘Als lezer leren wij onszelf vinden door onszelf te verliezen’.92 Mimesis 3 is 
slechts mogelijk als de lezer bereid is een kritische achterdocht op te brengen 
naar de eigen vooroordelen en ‘ideologie’. Wil de toe-eigening van de wereld 
van tekst door de lezer lukken, dan is een interne kritiek bij de lezer naar zijn 
eigen wereld vereist. De lezer dient, volgens Ricoeur, afstand te nemen van 
zijn wereld en daarmee afstand te nemen van de relatie van ‘het zelf tot zich-
zelf’. Begrip’, zo stelt Ricoeur, ‘is daarom zowel onteigening als toe-eigening’.93 
Deze deelparagraaf wil ik afsluiten door in te gaan op de openheid die kinde-
ren bezitten. Deze is voorbeeldig, dat wil zeggen: laat goed zien wat openheid 
is. Kinderen bevinden zich, zo lijkt het, in een vrijwel onafgebroken staat van 
openheid. Kinderen zijn vrij, zijn creatief, zijn naïef, hebben hun ziel (nog) niet 
bedekt met een rigide karakter. Zij ontwikkelen hun karakter doorlopend en 
voeren aldus het proces mimemis 3 ‘non-stop’ uit. Kinderen kunnen, anders 
gezegd, (nog) goed lezen.94 G. van Huet stelt:
Toch is er in ieders leven een tijd geweest, waarin hij op de juiste manier - 
d.i. met alle aandacht, met volledige overgave, met een onvoorwaardelijk 
90 ‘Reflexivity seems indeed to carry with it the danger of turning in upon oneself, of closing 
up, and moving in the opposite direction from openness, from the horizon of the “good life”, 
P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.180. 
Emil Cioran laat zien dat openheid de opgave is waardoor wij ‘écht leven’: ‘Alleen de gek 
in ons dwingt ons tot avontuur; als hij ons in de steek laat zijn we verloren; alles hangt van 
hem af, zelfs ons vegetatieve leven: hij is het die ons aanspoort en dwingt tot ademhalen, hij 
is het die bloed door onze aderen pompt. Als hij zich terugtrekt staan we alleen! ‘Normaal’ 
en ‘levend’ gaan niet samen. (…) Ik blijf in leven en kom tot handelen in zoverre ik van mijn 
verstand beroofd ben, in zoverre ik mijn waanzin tot een goed einde breng. (…) Een individu 
sterft uit, net als een volk of continent, als het terugschrikt voor onbezonnen plannen en daden, 
als het, in plaats van zijn huid te wagen en zich in het ‘zijn’ te storten wegkruipt…’, E. Cioran: 
Bestaan als verleiding, Groningen, 2001, pp.55-56.
91 P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, p.61
92 P. Ricoeur: ‘De hermeneutische functie van de distantiatie’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. 
Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.62.
93 Ibid., p.62.
94 Yves Bonnefoy zegt: ‘de meest natuurlijke en meest standvastige bondgenoot van de poë-
zie is zowat vanzelfsprekend het kind, omdat zijn bewustzijn van de wereld op zeven, acht 
jaar nog niet helemaal gestructureerd is door de geledingen van het discours die hem door 
de maatschappij worden ingeprent. In zijn blik zijn er scheurtjes waardoor hij het onontbon-
dene (indéfaite) van de zinnelijke volheid waarneemt, en soms komen daar de aangrijpende 
ervaringen voor die hem voor het leven zullen tekenen, en hem toelaten om te begrijpen wat 
de poëzie zoekt’, Y. Bonnefoy: ‘De poëzie begrijpen en de taal behoeden’, in Nexus Nummer 
43, 2005, p.143.
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verzonken zijn - kon lezen: namelijk in zijn jeugd. (…) Daarom geloof ik, 
dat alle pogingen om niet-lezers tot het lezen van literatuur te bekeren, zul-
len falen, als men hen niet tegelijk dwingt weer tot hun jeugd in te gaan. 
Want, zoals beeldhouwer Brancusi heeft gezegd: ‘Quand nous ne sommes 
plus enfants, nous sommes déjà morts’.95
Wij kunnen de openheid voor het andere, die het kind eigen is, al snel verlie-
zen. Paul Valéry zegt: 
De meeste mensen houden bij de eerste fase in de ontwikkeling van 
hun denken op. Heel hun geestesleven zou slechts uit beginnen hebben 
bestaan…96 
Onze ziel kan al gauw ingekapseld raken door een rigide karakter. Het moet 
ons toevallen dat onze creativiteit gevoed wordt door een stimulerende omge-
ving. Over die omgeving zegt George Steiner:
Wie een kind de betovering van het verhaal, de galop van het gesproken of 
geschreven gedicht onthoudt, begraaft het levend. Het wordt ingemetseld 
in de leegte. (…) Wanneer het kind teksten, in de volste zin van het woord, 
onthouden worden, zullen zijn hart en verbeelding een vroege dood ster-
ven. Ik leg de nadruk op ‘in de volste zin’. Het ontwaken van de menselijke 
vrijheid kan ook plaatsvinden in de aanwezigheid van afbeeldingen, van 
muziek. Het is in wezen een ontwaken door middel van de polsslag van de 
vertelling, die in de esthetische vorm voelbaar is. Maar woorden lijken de 
meeste kans te hebben op een gastvrij onthaal. Schiep God de mens immers 
niet, zo vraagt de joodse volksoverlevering zich af, opdat Hij hem verhalen 
kon horen vertellen?97 
Openheid, aandacht voor het andere, moet worden gestimuleerd door ande-
ren en is daarom mede afhankelijk van anderen die ons ‘teksten’ aanbieden. 
Openheid moet ons ook toevallen. 
6.2   Welke teksten moeten wij lezen? Waar moeten wij ons ‘open voor 
stellen’?
‘Karakter’, zo is gebleken, is ‘mijn beperkte toegang tot de waarden die de 
mensheid kent’.98 Mijn karakter (de idem-pool van identiteit) is inderdaad 
een beperkte toegang, want ik kan niet alle teksten - en daarmee visies op en 
beelden van wat waardevol is in een menselijk leven - lezen. Er zijn honderd-
duizenden teksten van kwaliteit welke ons kunnen leren wat de bedoeling 
van mens-zijn kan zijn. En er zijn waarschijnlijk nog veel meer teksten zonder 
95 G. van Huet: Met en tegen de tijd. Tweeënnegentig zandlopertjes, Amsterdam, 1958, p.91.
96 P. Valéry: Choses tues, in J. Fontijn Kijk naar de vis, Amsterdam, 2003, p.229.
97 G. Steiner: Het verbroken contract, Amsterdam, 1997, p.198. 
98 ‘Character is nothing but the narrowness of my access to all values of all men in all cul-
tures’, P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, p.69. 
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kwaliteit, die ons niets leren, of die ons op een dwaalspoor brengen. De vraag 
is dus: welke teksten zijn de teksten met kwaliteit? Als wij de operatie mime-
sis 3 willen uitvoeren stelt zich de vraag waar we ons voor open moeten stel-
len. Welke teksten verdienen onze aandacht? Deze vraag vormt het thema van 
deze deelparagraaf.
Het antwoord zal in drie stappen worden uitgewerkt. Ten eerste kan er een 
grote verzameling teksten uit ‘de wereld van de tekst’ aangewezen worden 
die kwaliteit bieden en die aldus mimemis 3 mogelijk maken. Daarop gaat 
paragraaf 6.2.1 in. Paragraaf 6.2.2 behandelt de vraag hoe wij een keuze kunnen 
maken uit deze selectie. Die keuze is nodig omdat wij, zoals gezegd, maar een 
fractie van alle teksten met kwaliteit kunnen lezen. In paragraaf 6.2.3 wordt 
ingegaan op het probleem dat de teksten van kwaliteit die wij lezen elkaar 
soms tegenspreken. We worden, zo zegt Ricoeur, geconfronteerd met een con-
flict van interpretaties van de bedoeling van mens-zijn. Hoe kunnen we daar-
mee omgaan? 
6.2.1 Kwaliteit door cultuur
Teksten van kwaliteit zijn, onder andere, kunstwerken (romans, beschouwen-
de literatuur, schilderijen, muziek, etc.). Deze vormen een deel van de cultuur. 
Door de teksten die de kunst biedt te lezen, leren wij steeds beter wat mens-
zijn is.99 Kunstwerken tonen ons hoe wij onze verlangens naar bezit, naar 
waardering en naar invloed kunnen invullen en kunnen ons, zo stellen som-
mige auteurs, wellicht ook ‘transcendent’ te noemen waarden tonen.100 John 
F. Kennedy gaat in een toespraak in op de reinigende werking van de poëzie:
99 In het eerste nummer van het tijdschrift Nexus stelt de redactie: ‘Elke tijd vraagt om zijn 
eigen cultuurkritiek, maar voor alle tijden is de kritiek een variatie op hetzelfde thema: de 
zorg om het behoud van de schatten die de menselijke geest in eeuwen heeft voortgebracht 
en verworven. Dat zijn de werken van de profeten, denkers, dichters en kunstenaars, die ons 
het schone, het goede en het ware doen kennen. Deze rijkdom wordt in Europa bewaard 
dankzij de joodse, klassieke, christelijke en humanistische traditie. Het culturele erfgoed is het 
fundament van het geheel van onze kennis omtrent God, mens en wereld. Het is voor de mens 
de meest wezenlijke kennis daar zij gericht is op het metafysische, ons normen en waarden 
schenkt, en wij er onze menselijke waardigheid aan danken.(…) Gespecialiseerde kennis en 
het verzamelen van boeken of kunstschatten zijn nodig, maar een werkelijk behoud van het 
cultuurgoed is er dankzij de confrontatie tussen traditie en nieuwe tijd. Door het zoeken naar 
samenhang en een kritische dialoog met de in een lange traditie overgeleverde kunst, filoso-
fieën en levensbeschouwingen blijft de Europese cultuur levend en vervult zij haar essentiële 
betekenis: inzicht bieden in eigentijdse vragen en problemen’, Nexus Nummer 1, 1991, pp.3-4.
100 De componist Olivier Messiaen (1908-1992) gaat in op ‘het transcendente’ als hij stelt: ‘The 
arts, especially music but also literature and painting allow us to penetrate domains that are 
not unreal, but beyond reality. For surrealists it was a hallucinatory domain; for Christians it 
is the domain of faith. “Blessed are those who have not seen and who have believed.” They 
haven’t seen, but they have a secret intuition about what they don’t see. Now I think music, 
even more than literature and painting, is capable of expressing this dreamlike, fairy-tale 
aspect of the beyond, this “surreal” aspect of the truths of faith’, O. Messiaen: Music and color. 
Conversations with Claude Samuel, Oragon, 1994, p.233. 
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When power leads man towards arrogance, poetry reminds him of his limi-
tations. When power narrows the areas of man’s concern, poetry reminds 
him of the richness and diversity of his existence. When power corrupts, 
poetry cleanses. For art establishes the basic human truths which must 
serve as a touchstone for our judgement.101
De kwaliteit die de muzen bieden is echter niet in alle teksten aanwezig. Televi-
sieprogramma’s bieden bijvoorbeeld in veel gevallen uitsluitend a-musement, 
een woord dat hier gelezen moet worden als: géén-musen. Amusement is niet 
persé ‘verkeerd’, maar leert ons niets. Amusement is wél ‘verkeerd’ als het een 
verstrooiing in ons aanbrengt die er voor zorgt dat wij er niet meer toe komen 
teksten met kwaliteit te lezen.102 
Het is echter niet alleen het gebied van de kunst dat ons leert wat mens-zijn 
is. De hele cultuur waarvan, zoals gezegd, de kunst een (belangrijke) deelver-
zameling is, laat ons dat zien. Cultuur is meer dan kunst en wordt gevormd 
door alle teksten die (door een gemeenschap) van dusdanige kwaliteit worden 
gedacht dat zij het handelen van de leden van deze gemeenschap oriënteren.103 
Roger Scruton zegt over cultuur:
101 J. Kennedy: ‘Speech at Amherst College, Mass., 26 October 1963’, in New York Times 27 
October 1963. 
102 Karel van het Reve stelt: ‘De mens wordt eingehemmt door teksten (krantenberichten, 
bekeuringen, notulen, leerboeken, gebruiksaanwijzingen). Het lezen van fiction is een manier 
om aan die deprimerende teksten te ontkomen. Zo gezien is de literatuur niet een vlucht 
uit, maar een terugkeer naar de werkelijkheid. Een dialoog bij Homerus of Jane Austen, hoe 
gestileerd ook, is levende werkelijkheid vergeleken bij die andere teksten’, K. van het Reve: 
Afscheid van Leiden, Amsterdam, 1985, p.253. George Klein zegt: ‘Ontwikkel een stevig scep-
ticisme tegen de alsmaar geraffineerdere manieren waarop de sociale krachten jou verslaafd 
willen maken aan hedonistische genoegens die ophouden genoegens te zijn zodra de eerste 
opwinding getaand is - en dat is al heel gauw. Blijf trouw aan je behoefte om prestaties te 
leveren die alleen door je eigen actieve inzet kunnen worden behaald. Laat je niet meeslepen 
door oppervlakkig amusement, maar streef naar cathartische ervaring, G. Klein: ‘Brief aan het 
nageslacht’, in Nexus Nummer 43, 2005, p.104.
103 De vraag die het onderwijs - onvermijdelijk - beantwoordt is: welke ‘teksten’ zijn voor 
onze gemeenschap wél en welke niet de moeite waard om door te geven aan de nieuwe 
generatie? Ofwel: wat moeten wij kinderen leren? Jacques De Visscher heeft sterke twijfels 
of in het huidige onderwijs de juiste keuze gemaakt wordt. De Visscher zegt: ‘Wie zijn de 
grote schrijvers? Het antwoord zou kunnen luiden: degenen over wie men blijft spreken en 
schrijven. De traditie, een notie waarmee men eigenlijk de overdracht van cultuurwaarden 
moet bedoelen, geeft ons een indicatie van wie die schrijvers zijn. Maar als we vandaag al 
geen handboeken meer krijgen omdat sommige leraren en docenten menen dat er geen door 
de traditie gerijpte grote schrijvers meer bestaan, dan missen we ook nog die oriëntatie en zijn 
we bijgevolg aan de retoriek van de markt en de media overgeleverd. Is dat zoveel beter dan 
de soms al te canonieke handboeken? (…) Welke bezwaren men ook heeft tegen handboeken 
of literaire essays die vooral op de traditie een beroep doen, een feit blijft dat zij iets over onze 
literatuur vertellen en een wereld kunnen openen - de wereld van de bibliotheek, van het 
lezen, van de innerlijke taal en communicatie. De pedagogische nieuwlichters, die nu ongeveer 
vijfentwintig jaar de middelbare scholen en universiteiten onveilig maken door het cultiveren 
van een intellectuele en literaire gedachteloosheid, hebben voor veel studenten deze wereld 
gesloten gehouden. Ze hebben de handboeken verdreven, het geschiedenisonderwijs onder-
mijnd, uitgehold of geliquideerd, de studie van de klassieke talen als een nutteloos exotisme 
afgedaan en het leren van vreemde talen versmald tot een soort ‘pop’- en ‘rock’- Amerikaans. 
De kennis van de literatuur wil men nu opvangen door het verspreiden van fotokopieën van 
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De cultuur is het gebied van de intrinsieke waarden - ze verschaft ons 
zaken die het waard zijn om te weten en ervaringen die het waard zijn om 
te ondergaan om wat ze zijn. (…) Een cultuur is in mijn ogen het product 
van een langdurige samenwerking tussen verschillende generaties, waar-
bij mensen er naar streven het menselijke bestaan te verheffen en te vervul-
len, door te laten zien dat het niet alleen plezierig en aangenaam, maar ook 
de moeite waard kan zijn.104 
In de hele cultuur kunnen we leren wat kwaliteit is en aldus het proces mime-
sis 3 voltrekken.105 Dit betekent ook dat leren niet persé elitair is. Men hoeft 
geen kunstliefhebber te zijn om meer van de bedoeling van het leven te begrij-
pen. Wél is het zo dat ‘kunstliefhebber zijn’ daar, volgens Ricoeur, aanzienlijk 
toe bijdraagt. Kwaliteit is echter voor iedereen toegankelijk. Er zijn vele films, 
schilderijen, boeken, televisieprogramma’s van kwaliteit, die iedereen kan 
begrijpen. Teksten van kwaliteit zijn ook de praktijken waaraan wij kunnen 
deelnemen, zoals de sport (die ons onder andere leert wat sportiviteit is) en de 
omgangsvormen binnen een organisatie, maar bijvoorbeeld ook alle gebrui-
ken en gewoonten binnen een samenleving waarmee iedereen te maken krijgt 
en aandacht voor op kan brengen. 
De teksten die de cultuur inhoud geven kunnen een canon worden 
genoemd. Canon betekent: regel, richtsnoer, maatstaf. De teksten van de canon 
zijn een richtlijn die ons leert wat, binnen de samenleving waar wij deel van uit 
maken, een goed leven is. Deze canon bevat klassieke teksten. ‘Klassiek’ dient 
hier gelezen te worden als ‘voorbeeldig in zijn soort, als model aanvaard of 
kunnende dienen, waaraan blijvend gezag toegekend wordt’.106 Een klassieke 
tekst is een tekst die zich een langere tijd heeft bewezen als richtinggevend 
voor het leven.107 Één jaar richtingevend lijkt voor een tekst niet lang genoeg 
te zijn om de tekst als klassiek te bestempelen, wat niet uitsluit dat deze tekst 
na verloop van tijd klassiek zal blijken te zijn. De canon is dus zéér omvang-
rijk, want er zijn vele klassieke teksten aan te wijzen, vanuit de bovenstaande 
opvatting van wat klassiek is. 
honderden kranten- en tijdschriftknipsels waarin de media-demagogie hoogtij viert’, J. De 
Visscher: ‘George Steiner - een lezer’, in G. Steiner: Heeft waarheid een toekomst?Essays, Baarn, 
1991, p.16.
104 R. Scruton: ‘Kunst in onze tijd’, in Nexus, Nummer 27, 2000, p.63.
105 ‘The self of self-knowledge is the fruit of an examined life (…). And an examined life is, in 
large part, one purged, one clarified by the cathartic effects of the narratives, be they historical 
or fictional, conveyed by our culture. So self-constancy refers to a self instructed by the works 
of culture that it has applied to itself’, P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 3, Chicago, 1988, 
p.247.
106 Van Dale Grootwoordenboek
107 J. Borges stelt: ‘klasssiek is niet een boek (ik herhaal het) dat per se die of die verdiensten 
bezit; het is een boek dat de mensengeneraties, hiertoe door verschillende redenen gedreven, 
lezen met tevoren vaststaande geestdrift en met een mysterieuze loyaliteit, J. Borges: De cultus 
van het boek en andere essays, Amsterdam, 1990, p.203.
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6.2.2 Identiteit door de keuze van teksten
Welke teksten moeten we lezen om ons karakter te verbeteren? Daarover kan 
het volgende gezegd worden. Identiteit is een project om op een eigen wijze 
‘menselijk’ te worden door zelf de teksten te kiezen uit de teksten die laten 
zien wat een goed leven is. Wat La Rochefoucauld over liefde zegt, geldt ook 
voor een goed leven: ‘er is slechts één soort liefde, maar dan wel in duizen-
den verschillende gedaanten’.108 Zoals ouders zeggen over hun kinderen: ‘het 
maakt ons niet uit wélke sympathieke vrouw of man zij of hij kiest om mee 
te leven, als het maar een sympathieke vrouw of man is’, zo kan dat over de 
keuze van teksten ook gezegd worden. Het gaat er niet om wélke teksten we 
lezen, als het maar teksten van kwaliteit zijn. Door een contact met kwaliteit 
kunnen wij één van de talloze goede manieren van leven ontwikkelen. Ieder 
mens kan op eigen wijze inhoud geven aan de bedoeling van een goed leven.109 
De keuze van teksten van kwaliteit is grotendeels al voor ons gemaakt door 
degene die ons hebben opgevoed. We hebben al veel gelezen dat ons is aan-
gereikt. Zélf maken we echter, daarnaast en nádat wij ‘zijn opgevoed’, verdere 
keuzes: we blijven ons betekeniskader vergroten. Paul Léautaud zegt over 
onze keuze van teksten:
Ik schreef eens in een toneelkritiek dat ik al een jaar of twintig (vandaag 
op zijn minst dertig) steeds dezelfde boeken lees, hoogstens een stuk of 
vijftien. Een lezer schreef me: ‘Zegt u me alstublieft welke die vijftien boe-
ken zijn’. Ik antwoordde hem: ‘Mijnheer, voor ieder zijn dat weer andere. 
Probeer de uwe zelf te vinden.110
Niet elke tekst van kwaliteit die wij lezen raakt ons. Niet elke tekst opent voor 
ons ‘een afgrond’. Sommige teksten, die anderen mooi vinden, doen ons hele-
maal niets. Wanneer of waarom raken bepaalde teksten ons zodanig dat ze 
deel gaan uitmaken van onze wereld? En waarom slagen andere teksten die 
we lezen daar niet in? Op deze vraag geeft Ricoeur geen antwoord. Misschien 
kan dit antwoord ook niet gevonden worden, zoals George Steiner aangeeft: 
De tekst, de muzikale structuur, de afbeelding of vorm, vervullen in een 
misschien vrijwel letterlijke, ruimtelijke zin verwachtingen en behoeften 
die we ons niet bewust waren. We hebben gewacht op iets waarvan we het 
bestaan niet kenden, en dat ons aanvult. Hoe schiet deze kiem wortel in 
ons bestaan? Waardoor wordt de vluchtige receptie (de klop op de deur) - 
ook waar die receptie onvrijwillig, onbewust, of vijandig is, want veel beel-
den, deuntjes en evocaties zijn we liever kwijt dan rijk - tot een langdurig 
verblijf? Het eerlijke antwoord luidt dat we dat niet weten.111
108 F. de La RocheFoucauld: Maximen, Nijmegen, 1996, p.21.
109 ‘All values are accessible to all men, but in a way that is peculiar to each one. It is in this 
sense that “each” man is “man”, P. Ricoeur: Fallible man, New York, 2000, p.61.
110 P. Léautaud: Een zeker tegengif, Amsterdam, 1970, p.94.
111 G. Steiner: Het verbroken contract, Amsterdam, 1997, p.188.
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   150 29-6-10   11:52
151
Narrative identiteit en waarden
6.2.3 Het conflict tussen teksten 
De teksten die de cultuur inhoud geven manifesteren een conflict van interpre-
taties over de bedoeling van het leven. De teksten van kwaliteit die we heb-
ben uitgekozen spreken elkaar soms tegen. Hoe moeten we met dat conflict 
omgaan? Wat is kwaliteit als kwaliteit zich tegenspreekt? 
Hierop kan gezegd worden dat juist door dit conflict van interpretaties 
de variatie ontstaat waardoor wij ons steeds weer kunnen verhouden tot een 
andere wereld (die door teksten wordt geopend). We dienen open te blijven 
staan voor een andere en soms tegenstrijdige opvatting over wat de bedoe-
ling van een goed leven is. Het conflict van interpretaties dient door ons niet 
opgevat te worden als probleem waar we vanaf moeten komen, maar als een 
gesprek waaraan wij moeten blijven deelnemen. Wij ontwikkelen een narratie-
ve identiteit door te blijven leren van dit gesprek dat, zoals ieder echt gesprek, 
ook tegenstrijdige opvattingen bij elkaar brengt. Ieder écht gesprek is ook een 
conflict. En dat conflict gaan we aan, als onze ziel (de ipse-pool) daartoe bereid 
is. Het is juist wat Miguel de Unamuno over de mens zegt: ‘het bewustzijn van 
ieder waarachtig mens is een slagveld’.112 In dit slagveld nemen wij ‘als waar-
achtig mens’ telkens positie in, maar wij verlaten het nooit, tenminste: zolang 
wij creatief zijn, zolang wij ‘onze ziel laten spreken’, zolang wij ‘jong zijn’. En 
als we, met Ricoeur, het synoniem zelf-zijn gebruiken voor de ipse-pool van 
een narratieve identiteit, kan gezegd worden dat we er zélf (nog) zijn, zolang 
we open blijven staan voor het andere en de ander. 
Een oplossing vinden voor ‘het conflict van interpretaties’ moeten wij dus 
zien te voorkomen. Alleen dan blijven wij gesprekspartner, dat wil zeggen 
iemand die niet definitief heeft vastgesteld wat een goed leven is en - bijge-
volg - een verder gesprek daarover heeft beëindigd. Een narratieve identiteit 
is de opgave een goede gesprekpartner te blijven: iemand die positie inneemt, 
maar dat doet openstaand of met aandacht voor de ander en het andere, en 
daarmee voor interpretaties van een goed leven die onderling strijdig kunnen 
zijn. Identiteit en ethiek worden verbonden door ‘het gesprek’. Dat gesprek 
kan met teksten gevoerd worden, maar ook met mensen die teksten naar voren 
brengen. 
7.  Afsluiting
De eerste opgave die wij moeten aangaan als we onze identiteit willen uit-
leggen is in het vorige hoofdstuk besproken en is de opgave een verhaal te 
vertellen. Aan deze opgave zijn in dit hoofdstuk een tweede en derde opgave 
toegevoegd, die ik ter afsluiting nogmaals zal noemen. 
112 M. de Unamuno: Ziel van vlees en bloed, Baarn, 1999, p.40.
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De tweede opgave die identiteit stelt valt uiteen in de opgave open te staan 
voor de ander, zodat een wederzijdse waardering mogelijk wordt, waardoor 
zelfwaardering ontstaat. Die zelfwaardering is essentieel, omdat zonder mij-
zelf te waarderen, dat wil zeggen zonder te geloven dat mijn verlangens de 
moeite waard zijn, ik ook niet achter deze verlangens zal kunnen staan in het 
leven en dus richtingloos blijf als ik iets moet beslissen. De opgave tot open-
heid houdt bovendien in dat we open moeten staan voor teksten. Identiteit is 
een ethische gerichtheid op kwaliteit die ten overstaan van teksten kan wor-
den verbeterd. 
De ethische gerichtheid en daarmee onze narratieve identiteit is uitgewerkt 
als een verlangen naar bezit, macht en waardering, voor mijzelf, voor de ander 
die ik ontmoet en voor de anonieme ander. Gebleken is dat het narratief deze 
ethische visie op een poëtische wijze expliciet maakt. Dat heeft als gevolg dat 
identiteit niet kan worden verhelderd door samenvattingen van verhalen die 
zijn opgevat als langgerekte gedichten: poëzie is niet samen te vatten zonder 
ernstig betekenisverlies. Identiteit blijft daardoor liggen in de nuance van een 
verhaal, dat wil zeggen in de nuance die ‘het hele gedicht’ toont (en die in de 
samenvatting ervan verdwijnt). Een narratieve identiteit is in dit hoofdstuk 
begrepen als een dialectiek tussen ons hart (idem-pool) en onze ziel (ipse-
pool). Wij zijn, anders gezegd, met hart en ziel mens.
De derde opgave die wij moeten aangaan om te begrijpen wie we zijn is 
inzien dat we geluk moeten hebben, in de zin dat onze identiteit ons deels 
gegeven is, dat wil zeggen ook transcendent is. Ten eerste moet het ons gegeven 
zijn open te kunnen staan voor de ander, waardoor vriendschap en daardoor 
zelfwaardering mogelijk wordt. Vriendschap vereist bovendien dat wij ‘het 
geluk hebben’ dat degenen die wij sympathiek vinden ook ons sympathiek 
vinden. Ten tweede moet het ons toevallen dat we een belangstelling hebben 
voor het andere, dat wil zeggen interesse hebben in teksten van kwaliteit die 
ons betekeniskader verbeteren. Deze teksten moeten ons bovendien ook wor-
den aangereikt en in die zin toevallen, bijvoorbeeld tijdens onze opvoeding. 
We dienen te begrijpen als we nadenken over wie we zijn, dat we afhankelijk 
zijn van iets wat aan onze zeggenschap ontstijgt (dat transcendent is). We zijn 
onszelf als het andere.
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8. Narratieve identiteit door normen en deugden
1.  Inleiding
De vraag naar de eigen identiteit beantwoorden stelt ons, tot zover, voor de 
drie opgaven die hierboven zijn genoemd: ten eerste: een verhaal vertellen 
over onze ervaringen. Ten tweede: open te staan voor het andere (teksten) en de 
ander (personen). Ten derde: beseffen dat ‘wie we zijn’ afhankelijk is van wat 
ons toevalt. In dit hoofdstuk zal de derde opgave een verdere invulling krijgen 
en zullen twee resterende opgaven worden toegevoegd: ten vierde dienen we 
normen op te volgen die, als dat nodig is, onze ethische gerichtheid op een 
goed leven corrigeren. Ten vijfde dienen we deugden aan te leren die het moge-
lijk maken onze (door normen gecorrigeerde) ethische visie op een goed leven 
waar te maken in de praktijk. 
Anders dan in de vorige hoofdstukken zullen in dit hoofdstuk de opgaven 
die worden behandeld niet door voorbeelden worden vertaald naar organi-
saties, omdat zonder deze voorbeelden al kan worden ingezien dat ook orga-
nisaties door normen te gehoorzamen hun narratieve identiteit kunnen ver-
beteren (de vierde opgave) en wat zij over zichzelf vertellen dienen waar te 
maken in de praktijk (de vijfde opgave). Bovendien zal de toepassing van de 
narratieve identiteitstheorie van Ricoeur op organisaties meteen in het vol-
gende hoofdstuk volgen.
Het eerste deel van dit hoofdstuk gaat in op de relatie tussen identiteit en nor-
men en daarmee op de vierde opgave die identiteit stelt. In paragraaf 2 wordt 
besproken dat een ethische visie op een goed leven ten koste kan gaan van de 
ander en de anonieme ander. De normen van de moraal, die Ricoeur onder-
scheidt van de ethiek als een aparte discipline, geven aan wanneer dat het geval 
is. De moraal, zo zal blijken, voegt een vierde opgave toe aan identiteit: we die-
nen de normen van de moraal op te volgen. Paragraaf 3 introduceert de wil als 
een derde vermogen van de mens, naast het al besproken vermogen tot creativi-
teit en het vermogen te verlangen. Een goede wil, zo zal duidelijk worden door 
te rade te gaan bij Augustinus en Kant, is vereist om de normen van de moraal 
op te volgen. De vraag zal zijn: kunnen we er zelf voor zorgen dat we een goede 
wil verkrijgen? De eerder besproken derde opgave die identiteit stelt, een besef 
van transcendentie, zal in deze paragraaf een verdere invulling krijgen. 
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In het tweede deel van dit hoofdstuk (vanaf paragraaf 4), staat de relatie tus-
sen identiteit en deugden centraal en daarmee de vijfde opgave die identi-
teit stelt. In paragraaf 4 wordt besproken dat om een visie op een goed leven 
(met en voor anderen binnen rechtvaardige instituties) te kunnen waarma-
ken deugden vereist zijn en wordt uitgelegd wat deugden zijn. Paragraaf 5 
bespreekt de vier deugden die het belangrijkste zijn om onze visie op een goed 
leven in allerlei situaties te kunnen realiseren. Dat zijn de kardinale deugden 
praktische verstandigheid, moed, matigheid en rechtvaardigheid. Paragraaf 
6 besteedt een verdere aandacht aan één van de vier kardinale deugden: de 
praktische verstandigheid. Het is deze deugd die voor Ricoeur een spilfunctie 
heeft in het waarmaken van een visie op een goed leven. De deugd praktische 
verstandigheid zal met het begrip traditie worden verbonden. Paragraaf 7 sluit 
het hoofdstuk af met een terugblik op de vijf opgaven die we moeten aangaan 
als we onze identiteit willen uitleggen en bespreekt het belang van de ipse-
pool van onze narratieve identiteit daarbij. 
2.  Identiteit en de normen van de moraal
De geschiedenis leert ons dat de verlangens die mensen ten overstaan van 
teksten ontwikkelen lang niet altijd bijdragen aan een goed leven met en voor 
anderen, binnen rechtvaardige instituties. Wat wij verlangen gaat dikwijls, al 
dan niet opzettelijk, ten koste van anderen. Mensen beschadigen elkaars bezit-
tingen, waardoor het verlangen naar bezit geschaad wordt, mensen zetten 
elkaar de voet dwars, waardoor het verlangen invloed uit te oefenen geschaad 
wordt en mensen kwetsen en beledigen elkaar, waardoor het verlangen naar 
waardering geschaad wordt. Dit alles niet alleen in een direct contact, maar 
ook indirect als mensen schade toebrengen aan de economische, politieke en 
culturele instituties die de, met onze natuur gegeven, verlangens naar bezit, 
invloed en waardering ‘voor iedereen’ beschermen en mogelijk maken.1 Dit 
alles roept minstens twee vragen op. Ten eerste hoe wij kunnen constateren 
dat de verlangens die we kennen en waarnaar we handelen schadelijk zijn 
voor anderen. Ten tweede de vraag wat wij er aan kunnen doen als wij dat 
constateren. De moraal die Ricoeur onderscheidt van de ethiek als een aparte 
discipline, gaat in op deze twee vragen. 
Het antwoord op de eerste vraag wordt gegeven door de normen van de 
moraal. Deze normen laten zien wanneer wij de ander schaden, ofwel geen 
recht doen. Normen (zoals wetten en regels) fungeren als een ‘objectief’ con-
trolemechanisme voor onze ‘subjectieve’ verlangens. Het - in eerste instantie - 
simpele antwoord op de tweede vraag (wat kunnen wij doen als een norm onze 
1 Zie voor instituties hoofdstuk 7, paragraaf 3.
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verlangens afkeurt?) is dat wij dit verlangen niet dienen te verwezenlijken. 
Wij dienen niet te doen wat wij verlangen te doen, als de moraal dat verbiedt. 
Daarin worden wij geholpen door de vele sancties die gelegd worden op het 
overtreden van normen. In paragraaf 2.1 wordt de moraal, zoals Ricoeur die 
opvat, besproken. Paragraaf 2.2 gaat nader in op de moraal door drie verschil-
len met de ethiek te behandelen In paragraaf 2.3 wordt de inhoud van de nor-
men van de moraal besproken. 
2.1  Moraal
Als we in filosofische literatuur zoeken naar een antwoord op de vraag ‘hoe 
moeten wij leven?’ (hoe kunnen wij een adequate praktische verhouding met 
de dingen opbouwen?), valt op dat naast een op Aristoteles gebaseerd teleolo-
gisch perspectief, een deontologisch perspectief wordt onderscheiden waarbij 
Immanuel Kant de belangrijkste auteur is. Het teleologische perspectief komt 
overeen met de ethiek die in het vorige hoofdstuk is besproken. Het deontologi-
sche perspectief komt overeen met de moraal, zoals Ricoeur die opvat. 
In het deontologische perspectief staat de verplichting tot respect voor de 
norm centraal en daarmee ook de ervaring ‘te moeten’. ‘Wat moet ik doen?’ 
is de belangrijke vraag van de moraal. We vragen vanuit de moraal dus niet 
zozeer waar de mens naar verlangt om een goed leven te leiden, maar vragen 
ons af waar de mens zich aan moet houden. De wil, zo zegt Ricoeur, neemt in het 
deontologische perspectief van de moraal de plaats in van het verlangen dat in 
de ‘Aristotelische ethiek’ centraal stond. Een verlangen, zo zegt Ricoeur, wordt 
herkend aan een gerichtheid. De wil wordt herkend door een verhouding met 
een wet en daarmee door de vraag: wat zou ik moeten doen?2 Dikwijls, ook in 
filosofische literatuur, worden ethiek en moraal als synoniemen gebruikt. De 
scheiding tussen ethiek en moraal die in deze studie wordt aangehouden is 
dan ook een definitiekwestie. Ricoeur zegt: 
It is therefore by convention that I reserve the term “ethics” for the aim of an 
accomplished life and the term “morality” for the articulation of this aim 
in norms characterized at once by the claim to universality and by an effect 
of constraint (…).3 
De deontologische ethiek wordt in de literatuur meestal niet naast een teleolo-
gische ethiek geplaatst, maar als een alternatief ervoor gepresenteerd. Ricoeur 
wil in zijn identiteitsstudie beide tradities, dus zowel wat hij ethiek noemt 
als wat hij moraal noemt, tot hun recht laten komen. Ricoeur zoekt daarvoor 
echter niet naar een bemiddeling of compromis tussen beide tradities, maar 
2 ‘The will … takes the place in Kantian morality that rational desire occupied in Aristotelian 
ethics; desire is recognized through its aim, will through its relation to the law. It is the place 
of the question ‘What ought I to do?”, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.206.
3 Ibid., p.170.
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tracht een relatie tussen ethiek en moraal tot stand te brengen die zich ken-
merkt door zowel een onderschikking van de moraal aan de ethiek, als door 
een aanvulling van de moraal op de ethiek.4 Het idee van Ricoeur daarbij is in 
wezen eenvoudig. Ricoeur laat de ethiek aan de moraal voorafgaan met een 
uitwerking van wat wij verlangen. Zie hiervoor het proces mimesis 3 dat in 
het vorige hoofdstuk is beschreven. Het resultaat van mimesis 3 is een zich als-
maar ontwikkelende narratieve en ethisch genoemde visie op een goed leven. 
Deze visie - en dus dat wat wij op een bepaald moment verlangen te hebben, 
te kunnen en te krijgen - dient vervolgens door wat Ricoeur ‘de zeef van de 
moraal’ noemt te worden gehaald.5 Ricoeur zegt: ‘the norm puts the wish to 
live well to the test’.6 Het resultaat van deze test, wat dus door de zeef komt, is 
wat als redelijk en rechtvaardig gehandhaafd kan worden. Toch kan regelma-
tig een derde stap nodig zijn als de norm tot een impasse leidt in de praktijk, 
ofwel als een moreel dilemma ontstaat doordat twee normen die allebei even 
belangrijk zijn met elkaar botsen. Als dat gebeurt moeten we volgens Ricoeur 
weer ‘terug naar de ethiek’, dat wil zeggen naar de teksten die laten zien wat 
een goed leven is. Van die teksten kunnen we leren hoe we het beste met het 
dilemma om kunnen gaan. In deze dilemma’s heeft de ethiek niet alleen het 
eerste woord, maar ook het laatste woord. Echter niet zonder dat de moraal 
daartussen (als tweede stap) het dilemma heeft ‘blootgelegd’ door een botsing 
van haar normen. In het meer alledaagse leven, waarin dilemma’s zich niet 
om de haverklap zullen voordoen, zal de moraal echter regelmatig het laatste 
woord hebben. Dan maakt een norm ons duidelijk dat we iets wat we ver-
langen beter niet kunnen doen, omdat we daardoor anderen onnodig schade 
toebrengen.
Met enkele overwegingen over het verschil tussen de redelijkheid, (die in 
de moraal centraal staat) en de creativiteit (die in de ethiek centraal staat) wil 
ik deze deelparagraaf afsluiten. De moraal, zo kan gezegd worden, geeft aan 
wat onredelijk, want onrechtvaardig is aan (het product van) onze creativiteit.7 
Onze creativiteit kan in moeilijke situaties laten zien (door de teksten van de 
ethiek te interpreteren) wat in een bepaalde situatie, paradoxaal gezegd, onre-
delijk is aan de redelijkheid en rechtvaardigheid van de moraal. Zoals in het 
vorige hoofdstuk is gebleken wordt door onze poëtische verbeeldingskracht 
(creativiteit) duidelijk wat voor de redelijkheid van de moraal verborgen 
blijft: wat waarden eigenlijk zijn.8 De redelijkheid van de moraal kan dus niet 
4 Ibid., pp.170-171.
5 Ibid., p.215.
6 Ibid., p.204.
7 Een narratieve visie op een goed leven - en de verlangens die daaruit voortkomen - zijn 
een creatieve nabootsing van praxis. Zie hiervoor het proces mimesis 1-2-3 in de vorige hoofd-
stukken. 
8 Ethiek is in de opvatting van Ricoeur geen verzameling van regels en normen, maar is 
het fundament voor het handhaven of veranderen van regels en normen. Als ethiek een visie 
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gelijk gesteld worden aan creativiteit. Creativiteit lijkt ruimer, gekker, vrijer, 
origineler te zijn dan de redelijkheid die suggereert juist niet-gek, maar eer-
der ‘logisch’ te zijn. Door de originaliteit die de creativiteit, ten overstaan van 
teksten, kenmerkt kan de creativiteit afstand nemen van de redelijke patronen 
die de redelijkheid volgt en kan zij vanuit deze afstand de redelijkheid van de 
moraal beoordelen. De creativiteit van de ethiek, zo lijkt te kunnen worden 
gesteld, speelt met mogelijkheden die de redelijkheid van de moraal niet kan 
verzinnen en ontdekt aldus een oplossing voor een conflict tussen normen, 
welke oplossing de redelijkheid van de moraal niet kan vinden.
2.2  Drie verschillen tussen moraal en ethiek
Met behulp van drie begrippenparen wil ik verschillen tussen de moraal en de 
ethiek (zoals Ricoeur deze opvat) verder inzichtelijk maken. Deze drie begrip-
penparen zijn: negatief/positief, subjectief/objectief en minimum/maximum.9
Het eerste verschil tussen moraal en ethiek is dat de ethiek ‘positief’ is, want 
onze waarden (en daarmee verbonden verlangens) opbouwt, bijstelt en kan 
verbeteren. De normen van de moraal daarentegen veranderen niets aan onze 
waarden. De moraal is ‘negatief’ te noemen, want controleert onze waarden 
(verlangens) op hun redelijkheid, of rechtvaardigheid. Ricoeur zegt over de 
normen van de moraal:
De essentiële functie van de norm bestaat er vooral in om wat wij de waar-
den genoemd hebben in bescherming te nemen tegenover de willekeur van 
elkeen.10 
Verlangens die onrechtvaardig zijn worden door de normen van de moraal 
ontdekt, met de dwingende oproep deze niet na te streven. 
Een tweede verschil tussen de ethiek en de moraal wordt duidelijk als we 
kijken naar de ethische gerichtheid die onze narratieve identiteit kenmerkt. 
Deze ethische gerichtheid laat onze waarden zien. Wat wij verlangen te heb-
ben, waarop wij gewaardeerd wensen te worden en de invloed die wij wensen 
uit te oefenen, dat vullen we op onze eigen wijze in. Waarden bestaan doordat 
wij iets waardevol vinden. Waarden zoals sporten, lezen, of luieren, maar ook 
meer verheven waarden als vriendelijkheid en mensen ‘zich ontwikkelen’, zijn 
is waaruit regels volgen, in plaats van zelf een verzameling regels te zijn dan is de ethiek 
een visie die bestaat uit intuïtieve modellen voor het handelen. Deze visie is in hoofdstuk 7 
‘poëtisch’ genoemd. De ethiek verbeeldt wijze of verstandige vormen van handelen en com-
municeren en toont op die manier de praktische waarheid van het menselijk leven. Ethiek, zo 
is gebleken, heeft met verbeelding (creativiteit) te maken. Deze verbeelding is niet mogelijk 
zonder een verhaal dat een plot levert, omdat zonder plot, volgens Ricoeur, geen mogelijk 
model voor het handelen kan worden opgesteld. Zie ook: P. Ricoeur: ‘Reply to Peter Kemp’, 
in L. Hahn (ed.): The philosophy of Paul Ricoeur, Chicago, 1996, p.398.
9 Zie voor een beschrijving van deze drie verschillen ook: P. van Tongeren: Deugdelijk leven. 
Een inleiding in de deugdethiek, Amsterdam, 2003, pp.28-29.
10 P. Ricoeur: Het probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.48.
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voor sommige mensen geen waarden. Ethiek is, in die zin, subjectief te noe-
men en de moraal is als objectief te beschrijven, want is voor iedereen geldig. 
Iedereen moet aan dezelfde normen voldoen.
Het derde verschil tussen ethiek en moraal is dat de moraal aangeeft wat 
minimaal vereist is om een goed leven met en voor anderen binnen rechtvaar-
dige instituties tot stand te brengen. Dat blijkt uit het verbod waarin een norm 
dikwijls wordt geformuleerd. Als we ‘minimaal’ niet stelen, beledigen, liegen, 
vreemdgaan, doden, etc. dan voldoen we aan de bijbehorende normen. Dat 
alles ‘minimaal niet doen’ is wat de moraal van ons vraagt.11 De ethiek is daar-
entegen gericht op een (het goede) maximum: bijvoorbeeld een zo goed moge-
lijke vriendschap opbouwen, of maximaal je talenten benutten. 
Afsluitend kan gezegd worden dat de moraal de ethiek vooronderstelt. De 
ethiek, die we hebben opgevat als een uitleg van wat een goed leven is en dus 
ook als een uitleg van wat niet de bedoeling is, heeft geleerd dat ‘het kwade’ 
bestaat en waaruit het kan bestaan. De moraal vindt een duidelijke maat in 
de ethiek, een maat die voor iedereen geldt, waardoor de moraal kan opstaan 
tegen een persoonlijke ethische gerichtheid op een goed leven. Als dat gebeurt 
verbiedt de moraal wat wij verlangen waar te maken. De moraal slaagt er in 
een bewakingsmechanisme uit de ethiek vóór de ethiek af te leiden. 
2.3  De inhoud van de normen van de moraal
Als we willen nagaan wat de inhoud is van de moraal, dan vragen we naar 
welke negatieve, minimale en objectieve eisen gesteld moeten worden aan 
onze waarden. Anders gezegd: welke eisen dienen gesteld te worden aan de 
verlangens die we wensen waar te maken? De moraal stelt vast wanneer de 
bij onze natuur behorende verlangens naar bezit, invloed en waardering onre-
delijk of onrechtvaardig zijn, omdat zij een slecht leven met en voor anderen 
veroorzaken. Ricoeur gaat te rade bij Immanuel Kant en stelt: 
We proberen aldus de rationaliteit die in de menselijke handeling wordt 
ingeleid in de nabijheid te situeren van de rationaliteit die we in de natuur 
zoeken. Het is slechts voorzover we op onze verlangens, op onze waarden, 
een criterium van universaliteit kunnen toepassen, dat we een soort van 
formele band kunnen herkennen, een formele verwantschap tussen deze 
rationaliteit en deze van de natuurwetten. Het is op dit niveau dat de kan-
tiaanse ethiek (d.w.z ‘de moraal’, JD), zich beweegt.12
11 Dit kenmerk kan verwarring opleveren bij een norm die ‘een maximum’ aangeeft. Bij-
voorbeeld: de maximale snelheid in de bebouwde kom is 50 km/u. Dit dient dan gelezen te 
worden als: het is minimaal vereist dat men niet harder dan 50 km/u. rijdt.
12 P. Ricoeur: Het probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.53. We zien in dit 
citaat dat ook Ricoeur verlangens verbindt met waarden, zoals in deze studie ook is gedaan. 
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Op de drie niveaus van de ethische gerichtheid (een goed leven voor mij, de 
ander en de anonieme ander) stelt de moraal ons voor de plicht te gehoorza-
men aan normen. De moraal heft daarmee, zo stelt Ricoeur, onze autonomie 
(auto-nomos: zich zelf de wet stellen) op.13 Wij kunnen onze autonomie - para-
doxaal - weer terugkrijgen14 als wij de normen van de moraal zelf kiezen als 
de normen waar wij ons aan willen houden. Deugden helpen ons deze nieuwe 
autonomie tot stand te brengen, zo zal verderop in dit hoofdstuk nog blijken. 
Als wij inzien dat wij de normen van de moraal gehoorzamen ontstaat zelf-
respect. Zelfrespect wordt door de moraal toegevoegd aan de zelfwaardering 
(die binnen de ethiek is opgebouwd) en is, zo zal hieronder blijken, van direct 
belang voor onze identiteit.15 Ricoeur zegt: ‘self-respect is the aspect under 
which self-esteem appears in the domain of norms’16. We respecteren onszelf 
als we kunnen bevestigen dat onze waarden voldoen aan de normen van de 
moraal. Ricoeur stelt:
We ourselves are worthy of esteem or respect insofar as we are capable 
of esteeming as good or bad, or as declaring permitted or forbidden, the 
actions either of others or of our selves. (...) Taken together, self-esteem 
and self-respect define the ethical and moral dimension of selfhood, to the 
extent that they characterize human beings as subjects of ethico-juridical 
imputation. (...) Self-esteem and self-respect are in this way reflexively 
addressed to a capable subject.17
Net zoals bij zelfwaardering het geval is draagt zelfrespect bij aan de kracht 
die we nodig hebben om op te komen voor wat we verlangen (‘hier staan we 
voor!’). Zonder zelfwaardering en zelfrespect zullen we er minder goed in sla-
gen onze ethische gerichtheid op een goed leven (met en voor anderen) te rea-
liseren in het leven. Als we onze ethische visie op een goed leven maar matig 
kunnen waarderen (‘ik ben eigenlijk toch niets waard…’) of niet respecteren 
(‘eigenlijk is wat ik verlang helemaal niet goed’), zullen we er, zo is op deze 
plaats de aanname, minder krachtig voor opkomen dan als we er van over-
tuigd zijn dat we de moeite waard zijn (zelfwaardering) en dat wat we doen 
respect verdient (zelfrespect).
13 ‘Autonomy therefore appears to be dependent on heteronomy, but in another sense of 
“other”: the other of freedom in the figure of the law, which freedom nevertheless gives 
itself; the other of feeling in the figure of respect; the other of evil in the figure of the penchant 
toward evil. In its turn, this threefold otherness within the self joins the properly dialogic 
otherness that makes autonomy part and parcel of, and dependent on, the rule of justice and 
the rule of reciprocity’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.275.
14 Autonomie ‘krijgen’ laat zien dat autonomie afhankelijk is van een ‘heteronomie’. Waaruit 
bestaat deze ‘heteronomie? Van wie krijgen we - paradoxaal - ‘autonomie’? Deze vraag zal 
verderop in dit hoofdstuk worden geformuleerd als: ‘van wie of wat krijgen we een goede 
wil?’ (waardoor wij de normen van de moraal zélf als norm kiezen).
15 P. Ricoeur: The Just, Chicago, 2000, p.4.
16 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.171.
17 P. Ricoeur: The Just, Chicago, 2000, p.4.
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Wat moraal is toont zich verder door na te gaan wat de inhoud is van haar 
normen. Ricoeur geeft in zijn identiteitstheorie met een algemene hoofdregel 
inhoud aan de moraal. Het is immers niet mogelijk om op de duizenden nor-
men, regels en wetten in te gaan die uit deze algemene verplichting voort-
vloeien en van toepassing zijn op de diversiteit van onze verlangens en de 
veelheid van situaties waarin we terecht kunnen komen. Ricoeur formuleert 
deze hoofdregel als volgt: 
Because there is evil, the aim of the ‘good life’ has to be submitted to the 
test of the moral obligation, which might be described in the following 
terms: ‘Act solely in accordance with the maxim by which you can wish at 
the same time that what ought not to be, namely evil, will indeed not exist.18
Wij moeten - heel simpel, maar ook heel essentieel - de norm gehoorzamen die 
zegt dat we moeten voorkomen het slechte te doen. We staan voor de plicht 
het slechte niet te willen.19 Een goed leven met en voor anderen vergt dat wij de 
ander behandelen als een zelf, zoals wij dat ook zijn. Ricoeur stelt:
In Kantian terminology, the person is a way of treating others and of tre-
ating oneself. That is why Kant formulates the imperative in these terms: 
“Act so that you treat humanity, whether in your own person or in that of 
another, always as an end and never as means only.” Humanity is a way 
of treating men, you as well as me. It is neither you nor I, it is the practical 
ideal of the “Self” in you as well as me.20
We vinden in dit citaat de norm van de moraal die bekend staat als de Gouden 
Regel. ‘Humaniteit’ (een goed leven leiden), vereist dat ik de ander nooit als 
een middel gebruik om mijn doelen te verwezenlijken als die doelen ten koste 
van deze ander gaan. Ik mag mensen echter wel gebruiken voor mijn doelen, 
bijvoorbeeld een schoonmaker mijn huis laten schoonmaken, maar mag dat 
niet als ik er daardoor aan bijdraag dat hij een ‘slecht leven’ heeft. De Gou-
den Regel kan op verschillende manieren worden geformuleerd: ‘Behandel de 
ander zoals jijzelf behandeld wenst te worden!’ ‘Doe de ander niets aan waar-
van je niet wenst dat het jezelf zou overkomen!’ ‘Stel alleen regels en wetten 
op voor een ander waaraan jij jezelf ook wenst te onderwerpen!’ De Gouden 
Regel staat ook in de Talmoed:
Do not do unto your neighbour what you would hate him to do for you. 
This is the entire law; the rest is commentary.21
En de Gouden Regel, zo geeft Ricoeur aan, is terug te vinden in het Nieuwe 
Testament:
Behandel de mensen zoals je wilt dat ze jullie behandelen (Lucas 6:31).
18 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.218.
19 ‘De wil’ is het thema van de volgende paragraaf. We moeten het slechte - als opgave - niet 
willen, maar de vraag zal nog zijn (in paragraaf 3.3) óf we dat uiteindelijk zélf kunnen bepalen. 
20 P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, p.72.
21 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.219.
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U zult uw naaste liefhebben als uzelf’ (Matteüs 22:39).22 
Al deze formuleringen van de Gouden Regel vullen elkaar aan en zijn soms 
ook in conflict met elkaar, zoals Ricoeur laat zien in zijn identiteitsstudie.23 In 
deze studie volstaat het ze te noemen en een aantal problemen die de toepas-
sing met zich meebrengt te bespreken.
Wat nog resteert is de Gouden Regel te betrekken op de anonieme ander, 
die ook recht gedaan moet worden: we dienen ons in te zetten voor rechtvaar-
dige instituties. Instituties, zoals is gebleken, zijn de structuren die samenle-
ven mogelijk maken.24 Twee normen kunnen nu worden opgesteld. Ten eerste 
dienen we de regels die rechtvaardige instituties instellen, op te volgen. Ten 
tweede dienen we instituties te bestrijden die niet rechtvaardig zijn en ons in 
te zetten voor het opbouwen van rechtvaardige instituties.25
3.  De wil als derde vermogen van de mens
Als we terugkijken valt op dat aan de mens twee ‘met zijn natuur gegeven’ 
vermogens zijn toegekend. Ten eerste het natuurlijke vermogen tot creativiteit. 
Dat vermogen is geplaatst in de ipse-pool van een narratieve identiteit. Ten 
tweede het met zijn natuur gegeven vermogen te verlangen naar bezit, invloed 
en waardering, welke expliciet worden in de ethische gerichtheid in de idem-
pool van een narratieve identiteit. De twee polen van een narratieve identiteit 
heb ik een naam gegeven die meer aansluit bij het alledaagse taalgebruik: de 
ipse-pool (creativiteit) heb ik de ziel van de mens genoemd en de idem- pool 
(verlangens) heb ik het hart van de mens genoemd. Ziel en hart werken door-
lopend op elkaar in. De ziel kan echter loskomen van het hart en dan het hart 
veranderen.26 Op het hart (de idem-pool van een narratieve identiteit) zal in dit 
hoofdstuk niet verder worden ingegaan, dat is namelijk al uitvoerig beschre-
ven. De ziel (de ipse-pool van een narratieve identiteit) zal echter een verdere 
inhoud krijgen als er, naast de creativiteit die er al in is geplaatst, ook de wil van 
de mens wordt gesitueerd. In drie deelparagrafen bespreek ik hierna de wil 
van de mens als het derde vermogen dat met onze natuur gegeven is. In paragraaf 
3.1 wordt de ontdekking van de wil door Augustinus besproken en wordt de 
22 Beide geciteerd door Ricoeur in: P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.219.
23 Ibid., pp.240-283.
24 ‘By institutions, we meant the diverse structures of wanting to live together’, Ibid., p.227. 
Zie voor ‘instituties’ hierboven hoofdstuk 7, paragraaf 3.3.
25 Zie hieronder paragraaf 6.1.
26 Daarom noemt Ricoeur, zo is gebleken (zie hoofdstuk 6, paragraaf 6) de ipse pool (de ziel) 
ook ipse van ipse en ‘het wie van het wie’, waarmee de band met het hart (het wat) verbroken 
wordt. De idem-pool (het hart) krijgt namen waarin ‘wie’ terugkomt (‘het wat van het wie’ en 
‘idem van ipse’). Het hart kan dus nooit loskomen van ‘het wie’: het is ‘een product’ van het 
wie en kan er steeds door worden bijgesteld. 
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wil opgevat als ‘een verlangen van de tweede orde’. In paragraaf 3.2 wordt 
ingegaan op de feilbaarheid van de wil: de wil kan ‘bewust’ het slechte willen. 
Paragraaf 3.3 bespreekt wat vereist is om de wil ‘een goede wil’ te laten zijn. De 
derde opgave die identiteit stelt: te beseffen dat we in wie we zijn afhankelijk 
zijn van wat ons toevalt, krijgt door onze wilsvrijheid een verdere invulling. 
3.1  De ontdekking van de wil als ‘een verlangen van de tweede orde’
Hebben wij eigenlijk wel een vrije wil? Misschien niet, maar als ontkend wordt 
dat wij een vrije wil hebben, wordt ontkend dat wij zélf in staat zijn tegen ver-
langens in te gaan die wij afkeuren. Om een simpel voorbeeld te geven: zélf 
stoppen met roken is dan onmogelijk. Hoewel vele rokers deze laatste gedachte 
zullen bevestigen, zal duidelijk zijn wat hier bedoeld wordt, namelijk dat wij 
niet geheel bepaald worden door - en zullen handelen naar - wat wij verlangen. 
Dat is ook de aanname van Ricoeur, zoals gebleken is bij de bespreking van de 
ethiek in het vorige hoofdstuk.27 ‘Ik kan mijn vrijheid niet zien’, zo stelt Ricoeur, 
‘ik zou zelfs niet kunnen bewijzen dat ik vrij ben, ik kan me slechts affirmeren 
en verstaan als vrij’.28 We kunnen de vrijheid die de mens zichzelf toeschrijft 
een wonderlijke aanname van de mens noemen die zijn gedachten over wie hij is 
kenmerkt.29 We zitten als mens opgescheept met dat wonder en wellicht moe-
ten we het - de gedachte dat we vrij zijn - waarderen zoals Lichtenberg doet:
Alleen al omdat de mens in weerwil van alle determinisme als vrij wezen 
meent te handelen is hij een meesterstuk van de schepping.30 
De mens neemt aan dat hij een wil heeft waardoor hij vrij is van wat hij ver-
langt en bovendien vrij is van wat de redelijkheid van de moraal voorschrijft.31 
Ik ga op deze gedachte nader in.
27 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 3.
28 P. Ricoeur: Het probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.26.
29 Kurt Vonnegut legt de vinger op dit wonderlijke vanuit een science fiction perspectief in 
zijn roman Slaugtherhouse 5. In deze roman voert de hoofdpersoon Billy Pilgrim gesprekken 
met bewoners van de planeet Tralfamadore. Een van die gesprekken gaat over de vrije wil: 
‘You sound to me as though you don’t believe in free will’, said Billy Pilgrim. ‘If I hadn’t 
spent so much time studying Earthlings,’ said the Tralfamadorian, ‘I wouldn’t have any idea 
what was meant by “free will”. I’ve visited thirty-one inhabited planets in the Universe, and I 
have studied reports on one hundred more. Only on Earth is there any talk of free will.’ Billy 
Pilgrim stelt: ‘Tralfamadorians, of course, say that every creature and plant in the Universe is a 
machine. It amuses them that so many Earthlings are offended by the idea of being machines’, 
K. Vonnegut Slaughterhouse 5, London, 2007, p.62 en p.112. Dat wij ‘machines’ zijn, is voor ons 
‘niet te begrijpen’ (en dat begrijpen we dus ook niet…). 
30 G. Lichtenberg: Donderslagen op muziek. Een keuze uit zijn kladboeken, Amsterdam, 1987, p.97.
31 Wij volgen bijvoorbeeld ‘ons hart’ als wij van iemand houden, maar blijven ‘een ziel’ bezit-
ten die niet opgaat in deze liefde en die er zich eventueel los van kan maken. In een tekst van 
Bob Dylan (Don’t Think Twice, It’s All Right) komt de regel voor: ‘I gave her my heart, but she 
wanted my soul’. Dit kan worden vertaald als: ‘mijn verlangens gingen naar haar uit, maar 
dat was haar niet genoeg: ze wilde dat ik mijn vrijheid verloor’. De ipse pool (de ziel) maakt 
het mogelijk los te komen van wat wij verlangen (het hart) en onze verlangens te veranderen. 
Onze ziel, onze vrijheid, onze wil en creativiteit, willen wij koste wat kost behouden. Alleen 
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De veronderstelling dat áls we inzien wat redelijk is, we ook zullen trach-
ten dat redelijke te verwezenlijken, dat wil zeggen trachten rechtvaardig te 
handelen, is de achterliggende gedachte geweest bij de bespreking van de 
Aristotelische ethiek in het vorige hoofdstuk. Deze gedachte is ook aan het 
begin van deze studie naar voren gebracht: we willen ‘kwaliteit bieden’ en 
willen ‘van kwaliteit zijn’.32 Die aanname dient echter te worden genuanceerd. 
Wij zijn vrij om onredelijk te zijn en het slechte en het onrechtvaardige, dus 
dat wat geen kwaliteit heeft, te verlangen. En dat was iets wat voor Aristoteles 
onvoorstelbaar was. Augustinus heeft, in de late Oudheid, deze mogelijkheid 
ontdekt. Ik zal hierna de vrijheid van de wil - en daarmee de ipse-pool waarin 
de wil geplaatst wordt - vanuit Augustinus verhelderen. 
Augustinus constateerde dat het mogelijk is dat onze geest iets goed acht 
en dus ‘beveelt’ en wij het toch niet uitvoeren. Hij vroeg zich af: 
Maar nu beveelt de geest dat hij wil, en het is geen ander dan de geest 
en toch doet hij het niet. Wat is de grond van dit wonderlijk verschijnsel? 
Waarom is dat zo?33
Het antwoord is, opnieuw in de woorden van Augustinus: 
En zoekende naar wat eigenlijk de ongerechtigheid, de slechtheid was, 
kwam ik tot de bevinding dat het geen substantie was, maar een verkeerd-
heid van de wil die zich afgewend heeft van de hoogste substantie, van 
u die God zijt, en zich heeft gekeerd naar de laagste dingen, zijn innerlijk 
vergooiend en opzwellend naar buiten.34
De ‘bewuste’ overtreding van de norm die wij zélf goed en rechtvaardig vin-
den doet ons de wil ontdekken als een apart vermogen. Terwijl het verlangen 
altijd op het goede is gericht (dat wil zeggen op dat wat het als goed ziet), kan 
de wil ook gericht zijn op het kwaad, op dat wat niet als ‘van nature’ als ver-
langenswaardig verschijnt. Door die ontdekking wordt vervolgens zichtbaar 
dat de wil een apart vermogen is dat zich zowel achter het ‘natuurlijke verlan-
gen’ en achter ‘wat goed is’ kan scharen, als zich er tegen kan keren.35 De wil 
is de kracht waarmee we instemmen of niet instemmen met wat het verlangen 
aanreikt en dat door de rede is bevestigd als goed óf als slecht. 
Dat de wil de oorzaak is dat wij ‘bewust’ het slechte kunnen doen, maakt 
volgens Ricoeur ook Immanuel Kant duidelijk.36 Het slechte (het kwaad dat 
ons hart geven wij - eventueel - aan een ander. In de terminologie van Ricoeur: ipse-identiteit 
(zélf-zijn) willen we behouden, maar we zijn wel bereid ons karakter te veranderen, bijvoor-
beeld door onze verlangens vooral te gaan richten op één persoon. 
32 Zie hoofdstuk 1, paragraaf 1.
33 A. Augustinus: Belijdenissen, Amsterdam, 1985, p.183. 
34 Ibid., p.160.
35 Ricoeur stelt: ‘desire is recognized through its aim, will through it’s relation to the law’, 
P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.206. 
36 P. Ricoeur: ‘A philosophical hermeneutics of religion: Kant’, in P. Ricoeur: Figuring the 
sacred. Religion, Narrative, and Imagination, Minneapolis, 1995, p.78.
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wij ‘bewust’ doen), zo stelt Ricoeur, wordt, volgens Kant, ten eerste niet ver-
oorzaakt doordat onze rede het slechte bedenkt, ofwel doordat ons verstand als 
het ware ‘slecht wordt’. Ten tweede is de oorzaak dat wij het slechte kunnen 
doen, volgens Kant, ook niet dat wij het slechte verlangen, ofwel dat wij graag 
iets doen waarvan wij weten dat het slecht is. De rede is, volgens Kant, even 
onschuldig als ons verlangen. Wat overblijft om te verklaren waarom mensen 
het slechte doen is volgens Kant de perversie van een relatie tussen de wet 
(ofwel de normen van de moraal) en wat we verlangen. Ricoeur zegt hierover:
What remains is that evil consists in a perversion of a relation, namely the 
relation of priority between law en desire. This is, Kant says, ‘a rule made 
by the will (Willkür).37 
Hoe deze relatie uitpakt, of wij de normen van de moraal volgen en daardoor 
het goede doen, of onze verlangens volgen die de wet overtreden en aldus het 
slechte doen, dat bepaalt onze wil.
De wil vat ik, zoals al is gezegd, op als deel van de ziel van de mens, zoals 
Augustinus dat ook doet.38 Met de bespreking van de wil krijgt de ziel of de 
ipse-pool van een narratieve identiteit (waarin tot nu toe alleen de creativiteit 
van de mens is geplaatst), een verdere invulling. Een echte inhoud krijgt de 
ipse-pool daarmee nog steeds niet (en dat zal ook niet gebeuren). Net zoals 
het onbekend is wat creativiteit is, weten we namelijk ook niet wat de wil 
is (en wat vrijheid is). Van wat creativiteit is krijgen we alleen een indirecte 
indruk door het product dat creativiteit oplevert (bijvoorbeeld een idee of 
een kunstwerk). We weten echter niet wat het eigenlijk is. Waar komt creati-
viteit vandaan? Kunnen we creativiteit aanleren en bijstellen, zoals we onze 
verlangens kunnen bijstellen? We weten dit niet. Ook van de wil weten we 
weinig meer dan dat deze een versterking of onderdrukking van redelijke of 
onredelijke verlangens mogelijk maakt en met (zoiets als) vrijheid en met ‘de 
keuzes die we maken’ kan worden verbonden.39 Als we zo weinig weten over 
zowel creativiteit als de wil, zo kan opgemerkt worden, kunnen we ook niet 
37 Ibid., p.78.
38 Augustinus zegt: ‘aan de ziel is immers de vrije wilskeuze gegeven. Wie dit met onbenul-
lige redeneringen proberen aan het wankelen te brengen zijn dermate blind, dat zij niet inzien 
dat zij die goddeloze onzin met eigen vrije wil uitkramen’, A. Augustinus: De grootte van de 
ziel, Amsterdam, 1997, p.108.
39 P. Ricoeur: Het probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.26. Zoals we ook 
alleen weten dat we creatief zijn doordat we ‘een product maken’ (zie hoofdstuk 6, paragraaf 
6), zo kunnen we ook alleen onze vrijheid bevestigen in de keuzes die we maken. Ricoeur zegt: 
‘Het is dus de afwezigheid van een perspectief dat me een feitelijke zekerheid zou bezorgen, 
dat verklaart dat de vrijheid maar in de werken zich kan bevestigen’ (Ibid., p.26). En Ricoeur 
citeert hier Immanuel Kant, die zegt: ‘Vrijheid is louter een idee; de objectieve realiteit er 
van kan op geen enkele manier op grond van natuurwetten, dus ook niet in een of andere 
mogelijke ervaring, aangetoond worden’, I. Kant Grondslagen van de ethiek, Amsterdam, 1978, 
p.136. Vrijheid bestaat er in ‘zich te geven aan het doen, en niet aan het zien’, P. Ricoeur: Het 
probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.27.
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uitsluiten dat creativiteit en de wil één en hetzelfde vermogen zijn, met de 
twee manifestaties die wij ervan kennen.40 
In het Nederlands kunnen ‘willen’ en ‘verlangen’ als synoniemen worden 
gebruikt. (‘Wat wil je eigenlijk van mij?’ Wat verlang je nou dat ik voor je doe?). 
Het verschil tussen ‘verlangen’ en ‘het willen van de wil’ wordt verhelderd in 
het onderscheid dat Harry Frankfurt maakt tussen ‘verlangens van de eerste 
orde’ en ‘verlangens van de tweede orde’.41 Een verlangen van de eerste orde 
is wat in deze studie verlangen wordt genoemd (naar bezit, invloed en waar-
dering). Een verlangen van de tweede orde is wat in deze studie de wil wordt 
genoemd. De wil is op te vatten als een meta-verlangen dat zich richt op mijn 
verlangens én zich kan richten op de redelijkheid. Een verlangen van de twee-
de orde (de wil) richt zich op de wenselijkheid van de eigen verlangens en kan 
deze zowel goed als afkeuren.42 Daarmee domineert de wil (het tweede orde 
verlangen) onze natuurlijke verlangens, tenminste: ‘als de wil dat wil...’. 
Hierna zal ik meestal niet meer spreken over verlangens van de eerste en 
tweede orde, maar weer over verlangen, waarmee ik een verlangen van de 
eerste orde bedoel, en over de wil (en ‘het willen’), waarmee ik een verlangen 
van de tweede orde bedoel.43
40 We kunnen de (onbeantwoordbare) vragen stellen: in hoeverre is ‘creatief zijn’ (iets schep-
pen) een manifestatie van ‘willen’? En andersom: in hoeverre is ‘willen’ een vorm van ‘creatief 
zijn’ (iets scheppen)? 
41 H. Frankfurt: The importance of what we care about, Cambridge, 1988. 
42 J. Branssen verheldert het verschil tussen verlangens van de eerste orde (die in deze studie 
uitgewerkt zijn als een verlangen naar bezit, invloed en waardering) en verlangens van de tweede 
orde (die in deze studie ‘willen’ worden genoemd) met een aantal voorbeelden. Branssen stelt: 
‘Ik kan bijvoorbeeld enorm veel zin hebben een heel pak speculaasjes op te eten. Maar ik 
kan ook, en zelfs tegelijkertijd, de wil hebben me te beheersen en me niet te laten verleiden 
door mijn verlangen naar speculaasjes. Dat verlangen is een wilstoestand van de eerste orde, 
omdat het gericht is op een bepaalde, al of niet gewenste, stand van zaken in de wereld. Het 
verlangen mijn gedrag niet te laten sturen door deze wilstoestand van de eerste orde, is een 
wilstoestand van de tweede orde. Het is van de tweede orde, omdat het niet gericht is op een 
toestand in of van de wereld, maar op een toestand van mijn eigen wil. De wil mij te beheersen, 
gaat over mijn eigen wil. Preciezer gezegd: als ik mij wil beheersen, dan heb ik een wilstoestand 
van de tweede orde (namelijk de wil me te beheersen) die gericht is op een wilstoestand van 
de eerste orde (namelijk mijn wil speculaas te eten), en deze wilstoestand van de tweede orde 
is de wens dat de wilstoestand van de eerste orde niet effectief is (met andere woorden: niet 
functioneert als een doorslaggevend motief voor mijn handelen). Voor alle duidelijkheid zal 
ik nog een omgekeerd voorbeeld geven. Stel: je houdt niet van spruitjes, maar je bent ergens 
op bezoek en je krijgt een bord vol van die akelige groene bolletjes voorgeschoteld. Het is niet 
ondenkbaar dat je naast je afkeer van spruitjes (wat een negatieve wilstoestand van de eerste 
orde is) ook nog graag zou willen dat je spruitjes lekker vindt. Want als dat het geval was, dan 
zou je een heel plezierige maaltijd kunnen hebben. De wens om spruitjes lekker te vinden, is 
een wilstoestand van de tweede orde, omdat hij niet over spruitjes gaat, maar over je eigen 
wilstoestand ten opzichte van spruitjes. Vond je spruitjes maar lekker! Kon je je eigen wil maar 
veranderen! Dat is wat je op zo’n moment eigenlijk wil’, J. Branssen: ‘De opvoedbare mens’, 
in M. van Hees, E. de Jonge, L. Nauta: Kernthema’s van de filosofie. Meppel, 2003, p.96.
43 Augustinus onderscheidt, nog wat moeizaam, ‘twee willen’, ofwel deze verlangens van 
de eerste en tweede orde. Hij stelt: ‘Degene, zoals gezegd, die beveelt om te willen is degene 
die niet bevolen zou hebben, indien hij niet gewild had, en hij doet niet wat hij beveelt. De 
zaak is echter, dat hij niet algeheel wil: dientengevolge beveelt hij niet algeheel. Hij beveelt 
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3.2.  De slechte wil
De wil kan de redelijkheid volgen en zal dan het verkeerde, onredelijke, 
onrechtvaardige verlangen onderdrukken en het redelijke, rechtvaardige ver-
langen versterken en waar proberen te maken. Het laatste is kenmerkend voor 
wat Immanuel Kant ‘een goede wil’ noemt.44 De wil kan zich echter ook ‘met 
boze opzet’ tegen de redelijkheid keren en de norm ‘willens en wetens’ over-
treden. Om het laatste te voorkomen hebben mensen op de overtreding van 
normen sancties gesteld. We krijgen straf als we bepaalde normen overtreden. 
Als deze normen de rechtvaardige normen zijn van een rechtsstaat, helpt de 
angst voor straf ons aanzienlijk om het slechte niet te willen. We houden ons 
toch maar aan de snelheid, alleen omdat we ons rijbewijs niet willen verliezen. 
We zetten de geluidinstallatie zachter om te voorkomen dat de buurman weer 
de politie op ons dak stuurt. We vullen het belastingformulier toch maar ‘aar-
dig correct’ in, gezien de hoge boete bij fraude. Enzovoort. Toch is er natuurlijk 
veel speelruimte en wordt veel van wat wij doen niet gezien, of pas door ‘de 
wet’ opgemerkt als de ander al schade heeft opgelopen. Iedere terecht oplegde 
sanctie laat zien dat de angst voor sancties niet groot genoeg is om te verhinde-
ren dat mensen elkaars bezit, mogelijkheden of waardigheid schaden. Daarom 
blijft het, ondanks de hulp die sancties bieden, van belang dat de wil goed is.
Maar de wil is niet altijd goed en kan, zoals gezegd, met (boze) opzet het 
slechte willen. Één mogelijke reden voor deze, merkwaardig te noemen, nei-
ging is dat wij iets willen doen wat niet goed is, juist omdat het niet goed is. 
Het is - op een of andere manier - aantrekkelijk iets te doen wat verboden 
is.45 Normen provoceren tot overtreding, misschien omdat we deze ‘terecht’ 
als vijanden van onze verlangens beschouwen en er daarom ‘als vanzelf’ de 
namelijk in de mate waarin hij wil, en datgene wat hij beveelt blijft in die mate achterwege 
waarin hij het niet wil. De wil immers beveelt dat de wil er is, geen andere wil, maar hijzelf. 
De wil beveelt dus niet in zijn volledigheid en daarom is hij niet wat hij beveelt. Was namelijk 
de wil volledig, dan zou hij geen bevel geven om er te zijn, want dan was hij er al. Het is dus 
geen wonderlijk verschijnsel, dit ten dele willen en ten dele niet willen, maar het is een ziekte 
van de geest, omdat deze niet in zijn geheel opwaarts komt: door de waarheid laat hij zich 
omhoogbeuren, door de gewoonte omlaagsleuren. En dat er twee willen zijn komt hierdoor, 
dat één van de twee niet algeheel is en de ander heeft wat de een ontbreekt’, A. Augustinus: 
Belijdenissen, Amsterdam, 1985, p.183.
44 Ricoeur citeert wat Kant zegt over het grote belang van ‘een goede wil’: ‘It is impossible 
to conceive anything at all in the world, or even out of it, which can be taken as good without 
qualification [ohne Einschränkung], except a good will’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 
1992, p.205 en pp.238-239. (‘Es ist überall nichts in der Welt, ja überhaupt ausser derselben zu 
denken möglich, was ohne Einschränkung für gut könnte gehalten werden, als allein ein guter Wille’).
45 Normen provoceren niet alleen kinderen tot ongehoorzaamheid, maar provoceren ook 
volwassen tot overtreding. De irritatie die een volwassene kan voelen als tegen hem gezegd 
wordt ‘je moet je plicht doen’ is daar wellicht een goed voorbeeld van. ‘Dat bepaal ik zelf 
wel!’, kan dan de reactie zijn. En om dat duidelijk te maken doet men wat de norm verbiedt. 
Exemplarisch hiervoor is het verhaal van de mens die at van de boom der kennis, omdat dat 
niet was toegestaan.
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aanval op inzetten. Juist omdat de norm zegt dat het niet mag, doen wij het 
toch! De normen van de moraal werken averechts. De theoloog Luis de León 
(1527-1591) schreef in de 16e eeuw al treffend over de provocatie die de nor-
men (wetten) van de moraal genereert:
Maar het komt vaak voor dat wetten, vanwege de zwakheid van de mens 
en zijn onuitroeibare neiging tot het kwaad, een zeer groot nadeel met zich 
meebrengen: ze zijn weliswaar afgekondigd met de bedoeling om aan te 
geven wat gedaan moet worden en de strenge naleving daarvan te regelen, 
om de mens van het kwaad af te houden en op het goede te richten, maar 
ze hebben de omgekeerde uitwerking; het feit dat iets verboden is, blijkt 
juist de lust ertoe op te wekken. En zo komt het dat wetten ontwerpen 
en uitvaardigen vaak aanleiding geeft om wetten te overtreden, waardoor 
men, zoals Sint Paulus zegt, zwaarder zondigt.46
Het feit dát iets verboden is door ‘de wet van voorschriften’ (normen), wekt juist 
de lust ertoe op. ‘Lust’ moet hier niet gelezen worden als ‘eerste orde verlangen’, 
maar als ‘tweede orde verlangen’, als ‘neiging van de wil’.47 De León stelt:
De wet die dient om voorschriften en licht te geven, verheldert weliswaar 
het verstand, maar corrigeert daarmee nog niet de bedorven smaak van de 
wil; en daardoor kan zij gedeeltelijk aanleiding geven tot nog meer schade, 
aangezien haar verboden en veroordelingen een extra verlokking inhou-
den tot kwaad dat niet is geoorloofd. En zo komt het vaak voor dat in deze 
wet resultaat en bedoeling tegengesteld zijn. De bedoeling is weliswaar 
de mensen naar het goede te leiden, maar het resultaat is dat ze hem nog 
verlorener en bedorvener achterlaat. Ze probeert als lelijk af te schilderen 
wat slecht is, met als resultaat dat ze het slechte door onze kwade neiging 
juist aantrekkelijker maakt.48
Als het zo met ons gesteld is, als de wil expres het verkeerde wil, volstaat het 
niet door een catharsis onze verlangens te veranderen en daardoor te verbete-
ren.49 Goede verlangens bieden geen garantie dat wij het goede zullen doen, 
46 L. de León: Over de namen van Christus. Tweede en derde boek, Kampen, 1996, p.46. Paulus 
zegt: ‘weliswaar is de Wet erbij gekomen, waardoor de zonden zich hebben vermeerderd’, 
Romeinen 5;20.
47 Luis de León haalt verlangens van de eerste orde en verlangens van de tweede orde soms 
nog wat door elkaar.
48 L. de León: Over de namen van Christus. Tweede en derde boek, Kampen, 1996, pp.47-48.
49 Om van ‘foute verlangens’ af te komen is nog een andere optie interessant, die eerder 
een truc is waarmee ‘wij onszelf voor de gek houden’, maar die desalniettemin zou kun-
nen werken. Deze truc wordt beschreven door A.F.Th. van de Heyden die, als hij nadenkt 
over mogelijkheden om van zijn drankverslaving af te komen, zegt: ‘De enige manier om te 
minderen is, dunkt mij, elk schuldgevoel uitbannen, elke dwang opheffen, en een volstrekte 
onverschilligheid aan de dag leggen ten opzichte van de drankinname. Ongeveer zoals men de 
verveling het beste kan bestrijden door zich er zonder verzet aan over te geven, zich er geheel 
in onder te dompelen. Bij elke zelfopgelegde restrictie begint onmiddellijk Pavlov in mij te 
blaffen: dorst (…) Met het opheffen van elke restrictie hoop ik ook de dorst weg te nemen’, A. 
van der Heyden: Asbestemming, Amsterdam, 1994, p.64.
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omdat de wil onze verlangens domineert. De vraag stelt zich dan ook: kunnen 
wij zorgen voor een goede wil, waardoor de praktische verhouding met de 
dingen die we zijn meer kwaliteit krijgt? ‘Identiteit is kwaliteit’, zo blijft met 
deze vraag verdedigd worden in deze studie. 
3.3.  Hoop en agape
Kunnen wij autonoom een goede wil tot stand brengen? In deze paragraaf zal 
worden verdedigd dat wij dat niet kunnen. Ricoeur laat dit zien door in te gaan 
op het begrip hoop. 
Wij hebben de mogelijkheid het kwade te willen en daardoor ook kwaad 
te doen. Ricoeur stelt: 
Human (free) choice appears to carry with it an original wound that affects 
its capacity for determining itself for or against the law; the enigma of the 
origin of evil is reflected in the enigma that affects the actual exercise of 
freedom.50 
Ricoeur wijst op een paradox die voortkomt uit deze mogelijkheid die gege-
ven is met onze natuur. Wij zijn wezens die vanuit onze natuur het slechte 
kunnen willen51, maar zijn toch (en dat is een paradox) verantwoordelijk dat 
wij van nature het slechte willen, ondanks dat wij onszelf niet als zodanig (met 
die ‘slechte natuur’) hebben ‘gemaakt’.52 Wij zijn dus verantwoordelijk voor 
iets wat wij ‘niet hebben gedaan’, want zoals gezegd, we hebben onszelf niet 
gemaakt.53 Ricoeur zegt over deze neiging naar het kwade die ons ‘gegeven is’: 
…the propensity for evil affects the use of freedom, the capacity for acting 
out of duty - in short, the capacity for actually being autonomous.54
Het probleem nu is: hoe kunnen wij er voor zorgen dat onze wil zich richt op 
het goede (en het kwade niet wil), als wij geen invloed hebben op onze wil? 
Wij kunnen dat niet willen. Er is geen meta-wil boven onze wil, die overigens 
weer met hetzelfde probleem zou worden geconfronteerd. De wil die ons vrij 
maakt van wat de moraal eist en vrij van wat wij verlangen, hebben we niet 
zelf onder controle. Georges Perros formuleert deze paradox aldus: ‘Het is aan 
onze vrijheid vrij te zijn, niet aan ons’.55
50 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.218.
51 Ricoeur citeert Kant: “This evil is radical, because it corrupts the ground of all maxims; it 
is, moreover, as a natural propensity, inextirpable by human powers”, Ibid., p.217. 
52 Ricoeur citeert Kant: ‘human beings are evil “by nature (von Natur); evil is “rooted” 
(gewurzelt) in humanity; it is even said to be “innate”, in the sense that it is not acquired in 
time; it is “present in man at birth”, P. Ricoeur: ‘A philosophical hermeneutics of religion: 
Kant’, in P. Ricoeur: Figuring the sacred. Religion, Narrative, and Imagination, Minneapolis, 1995, 
p.79. 
53 Ricoeur zegt: ‘Kant caught sight of the paradox of something that has always been there 
and yet for which we ourselves are responsible’, Ibid., p.79.
54 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.216.
55 G. Perros: Plakboek, Amsterdam, 1991, pp.48-49.
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Wat betekent dit voor de wijze waarop wij bij de dingen zijn? Wat bete-
kent dit voor onze identiteit? Het antwoord is dat wij opnieuw een plaats voor 
het transcendente, opgevat als ‘dat wat onze autonomie ontstijgt’, moeten 
inruimen en - op een nieuwe manier - moeten constateren dat wij onszelf als 
het andere zijn. De derde opgave die identiteit stelt: te beseffen dat we in wie 
we zijn afhankelijk zijn van wat ons toevalt, krijgt door onze wilsvrijheid te 
beschouwen een verdere invulling. Dat biedt ook de mogelijkheid een plaats 
voor religie in te ruimen, waarop ik nu in zal gaan. 
Ricoeur zegt, als hij ingaat op de paradox die onze vrijheid (vrije wil) is:
This uncommon situation opens, moreover, a place for religion that is dis-
tinct from that of morality - religion, according to Kant, possessing no the-
me other than the regeneration of freedom, that is, restoring to freedom the 
control over it of the good principle.56 
We worden geconfronteerd met een onvermogen van onze morele krachten, 
doordat we onze wil niet zélf in de hand hebben. Alleen met hulp van bui-
tenaf kan onze wil zich op het goede gaan richten en de neiging tot het kwade 
weerstaan. Ricoeur zegt: ‘Without a gift, without some unfathomable aid, no 
change of heart would be possible’.57 Met deze ‘hulp van buitenaf’ kan nu een 
plaats voor de religie vrijgemaakt worden. Ricoeur geeft deze plaats een ‘chris-
telijke invulling’ als hij in een theologisch artikel zegt: 
Philosophy has need of a hermeneutics of religion because the inscruta-
ble character of the original of evil, of the origin of the Christ representa-
tion implanted in our hearts, of the additional gift of grace to which belief 
confesses.58
Deze genade (gift of grace) kunnen we, Ricoeur volgend, vanuit het begrip 
hoop beter begrijpen. Allereerst kan gezegd worden dat de wil zichzelf moet 
richten op het goede, áls dat ‘van buiten’ wordt aangereikt. Echter: de wil heeft 
óók als het goede wordt aangereikt, nog niet de neiging tot het kwade verlo-
ren. En nu introduceert Ricoeur de hierboven genoemde hoop en zegt: ‘this 
paradox becomes a structure of hope’.59 De hoop dat, ten eerste, het goede zich 
van buiten aan ons zal aandienen en, ten tweede, de hoop dat onze wil zich 
dan op het goede dat verschijnt richt, ofwel de gave van het goede accepteert. 
Uiteindelijk, zo zegt Ricoeur, kunnen we niet bepalen welke moeite wij zélf 
doen om de gave van het goede te accepteren en wat de kracht van de gave is 
die ons het goede aanreikt:
56 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.216.
57 P. Ricoeur: ‘A philosophical hermeneutics of religion: Kant’, in P. Ricoeur: Figuring the 
sacred. Religion, Narrative, and Imagination, Minneapolis, 1995, p.86.
58 Ibid., p.91. ‘Change of heart’ moet hier, gezien mijn vertaling van de ipse-pool van een 
narratieve identiteit met ziel en gezien mijn vertaling van de idem-pool met hart, als ‘change 
of soul’ worden gelezen.
59 Ibid., p.86.
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It is as though, at an unsoundable debt, we can no longer distinguish, at the 
very heart of the disposition toward good, what is the identity of our effort 
and the alterity of the gift.60 
Hoop is het dubbele vertrouwen dat het goede zal worden aangereikt én dat 
wij het dan zullen herkennen en onze wil er op richten. De derde opgave die 
identiteit stelt kan daarmee opgevat worden als de opgave te hopen dat dit 
ons gegeven zal zijn. Deze hoop geldt ook voor de in het vorige hoofdstuk 
besproken voor identiteit essentiële proces mimesis 3. Óf wij ten overstaan van 
teksten een verlangen naar een goed leven kunnen opbouwen, dat kunnen wij 
alleen maar hopen, omdat wij niet weten of wij de teksten met kwaliteit zullen 
herkennen. ‘De klop op de deur’ die een tekst met kwaliteit doet, zoals Steiner 
zegt, moeten wij ook horen.61 
Met een theologisch begrip kan deze afhankelijkheid van het andere genade 
worden genoemd. Waar deze genade vandaan komt laat Ricoeur in zijn filo-
sofische identiteitsstudie in het midden. Zoals al eerder geciteerd zegt Ricoeur 
over het andere: 
Perhaps the philosopher as a philosopher has to admit that one does not 
know and cannot say whether this Other ... is another person whom I can 
look in the face or who can stare at me, or my ancestors for whom there is 
no representation, to so great extent does my debt to them constitute my 
very self, or God - living God, absent God - or an empty place. With this 
aporia of the Other, philosophical discourse comes to an end.62
Wij zijn ten diepste afhankelijk van iets waar wij geen zeggenschap over heb-
ben. Als wij dat echter beseffen weten wij beter wie we zijn: wezens die in 
essentie zichzelf als het andere zijn. Dat besef, zo kan de derde opgave die 
identiteit stelt een verder inhoud worden gegeven, vraagt om een ontvanke-
lijke, meer passief te noemen houding, dat wil zeggen tot een paradoxale ‘acti-
viteit tot passiviteit’. 
We kunnen deze transcendentie ook ontkennen, daar geen oog voor heb-
ben en er dan dus ook geen inhoud aan geven. We wanen ons dan autonoom. 
Dat is de houding die spreekt uit de leuze: geluk dwing je af! We voeren de 
derde opgave die identiteit stelt dan niet uit. We kunnen de transcendentie ook 
wél erkennen en zullen dan ‘beter weten wie we zijn’. Als we het laatste doen 
zijn er weer vele mogelijkheden. We kunnen allerlei invullingen geven aan ons 
besef afhankelijk te zijn van iets dat ons ontstijgt, door aan te sluiten bij wat 
daarover allemaal gezegd wordt door religieuze levensbeschouwingen. Dan 
kunnen we onze identiteit verbinden met religie, met Christus, met God, met 
de Tao. Of we kunnen ons besef van transcendentie een stuk ‘leger’ invullen 
60 Ibid., p.87.
61 Zie voor ‘de klop op de deur’ hoofdstuk 7, paragraaf 6.2.2.
62 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.355.
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door te zeggen dat we afhankelijk zijn van ‘stom toeval’ (‘and that’s it’). Hoe 
we de derde opgave identiteit invullen wordt duidelijk in het narratief dat we 
over ons leven vertellen. 
Over een religieuze invulling van de derde opgave wil ik nog wat meer 
zeggen. Ik neem (gezien het thema van hoofdstuk 10), daarbij als voorbeeld 
een invulling van een besef van transcendentie vanuit de christelijke levens-
beschouwing. Een (met de christelijke levensbeschouwing verbonden) organi-
satie kan nagaan wie zij is aan de hand van wat deze levensbeschouwing zegt 
over de goddelijke deugden geloof, hoop en liefde, die ook de deugden van 
de wil en ingestorte deugden genoemd worden.63 ‘Herkennen we het belang 
van deze deugden in wat we doen en ervaren?’, is dan voor deze organisatie 
een vraag. De drie deugden van de wil vormen een buitencategorie deugden, 
omdat we ze niet kunnen aanleren. Deze deugden moeten ons toevallen ofwel 
moeten ons gegeven zijn.64 Dit in tegenstelling tot de ‘gewone deugden’ die in 
het tweede deel van dit hoofdstuk centraal zullen staan. 
Om kort aan te geven wat het belang kan zijn van ‘de deugden van de wil’ 
voor een identiteit die ‘een plaats voor religie’ inruimt sluit ik, na hierboven al 
ingegaan te zijn op de deugd hoop, deze paragraaf af met een bespreking van 
de deugd liefde (Grieks: agape). Over deze liefde zegt Ricoeur, in zijn laatste 
boek dat is gepubliceerd tijdens zijn leven: 
A state of peace: agape:
Agape lives in permanence, in what endures, its present knowing neither 
regret nor expectation. And it does not argue in general terms, it speaks 
through examples and parables, whose extravagant tale disorients hearers 
without any assurance of reorienting them (…) Agape is a stranger to desi-
re. Not being marked by privation, it has only one desire - to give - which is 
the expression of its generosity (…) People who act out of agape (…) expect 
nothing in return.65
Wat Paulus zegt over liefde (in 1 Korintiërs 13) is, volgens Ricoeur66, paradig-
matisch voor agape: 
De liefde is lankmoedig en goedertieren; de liefde is niet afgunstig, zij 
praalt niet, zij beeldt zich niets in. Zij geeft niet om de schone schijn, zij 
zoekt zichzelf niet, zij laat zich niet kwaad maken en rekent het kwade niet 
aan. Zij verheugt zich niet over onrecht, maar vindt haar vreugde in de 
waarheid. Alles verdraagt zij, alles gelooft zij, alles hoopt zij, alles duldt zij.
In deze twee citaten wordt de agape verbonden met, onder andere, passiviteit, 
met vrede, met verdragen, met afwachten en met afhankelijkheid. Agape is 
63 Zie voor een beschrijving van de deugden van de wil bijvoorbeeld de visie erop vanuit de 
katholieke levensbeschouwing in: Katechismus van de Katholieke Kerk, Utrecht, 1995, pp.396-399. 
64 Zoals de termen ‘goddelijk’ en ‘ingestort’ ook aangeven.
65 P. Ricoeur: The course of recognition, Cambridge (Mass.), 2005, p.221 en p.224. 
66 Ibid., p.222.
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één van de mogelijke (en ‘onmogelijke’) invullingen van de derde opgave die 
identiteit stelt. Door met belangeloze liefde bij de dingen te zijn, krijgt de prak-
tische zorgrelatie met de dingen die we zijn een inhoud die alle redelijkheid 
en rechtvaardigheid te buiten gaat, die idioot is, maar die in die onredelijkheid 
een humaniteit van grote kwaliteit laat zien. Het is dan ook ‘de idioot’, in het 
gelijknamige boek van Dostojewski, die voor Ricoeur staat voor een persoon 
met agape.67 Het zullen waarschijnlijk vooral organisaties zijn die ‘een zorg 
voor anderen’ als expliciet aandachtspunt hebben, zoals scholen en ziekenhui-
zen, die sneller het belang van deze ‘onredelijkheid’ voor hun identiteit inzien. 
4.  Narratieve identiteit en deugden
Om de vraag naar identiteit te beantwoorden is er nog een laatste opgave die 
we moeten aangaan: we dienen onze ethische gerichtheid waar te maken in de 
praktijk. En om dat te kunnen doen dienen we deugden te ontwikkelen, welke 
de vijfde opgave is die identiteit stelt. Wat deugden zijn is het hoofdthema van 
het tweede deel van dit hoofdstuk, dat in deze paragraaf begint. Nadat in deze 
paragraaf duidelijk is geworden wat deugden zijn, zal specifiek ingegaan wor-
den op de vier belangrijkste deugden voor identiteit: moed, matigheid, recht-
vaardigheid en praktische verstandigheid en zal een afzonderlijke paragraaf 
besteed worden aan de deugd praktische verstandigheid, welke een spilfunc-
tie heeft bij het waarmaken van onze identiteit. De uitgebreide aandacht hierna 
voor deugden heeft te maken met het grote belang van deugden voor onze iden-
titeit. Paragraaf 4.1 gaat in op dit belang: het narratief dat we vertellen over ons 
leven dienen we ook waar te maken. Vervolgens wordt in paragraaf 4.2 duidelijk 
dat we deugden nodig hebben om wat we vertellen over onze identiteit waar 
te maken. 
4.1  Wat we vertellen, dienen we waar te maken in de praktijk
Onze visie op een goed leven dient consequenties te hebben in het leven en 
dus voor wat we doen. Een verhaal waaruit geen consequenties voor het daad-
werkelijke handelen zijn af te leiden, zegt niets over het karakter van de per-
soon die het vertelt. Het antwoord op de vraag naar identiteit kan dan ook 
nooit alleen een theoretisch antwoord zijn. De teleologie die spreekt uit het 
narratief moet, volgens Ricoeur, blijken in de getuigenis (attestation): ‘hier sta 
ik voor!’. Ricoeur stelt:
Attestation is fundamentally attestation of self. This trust will in turn, be 
a trust in the power to say, in the power to do, in the power to recognize 
67 Ibid., p.224.
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oneself as a character in a narrative, in the power finally, to respond to 
accusation in the form of the accusative: “It’s me here”.68
De getuigenis kan beschouwd worden als een handeling conform de uitleg 
van praxis door het narratief en dus conform de visie op een goed leven die 
spreekt uit de idem-pool van een narratieve identiteit. De getuigenis maakt 
identiteit tot ‘een overtuiging’. De getuigenis zegt: hier ga ik achter staan! Deze 
overtuiging is niet de mening (doxa) die te horen is in de uitspraken als ‘ik 
geloof dat…’ of ‘ik ben van mening dat…’, maar het geloof dat doorklinkt 
in de uitspraak: ‘ik geloof in…’.69 De getuigenis spreekt een vertrouwen uit. 
Ricoeur stelt: ‘de getuigenis is een zekerheid zonder garantie, maar ook een 
vertrouwen dat groter is dan elke achterdocht’.70 
Getuigen ergens achter te staan houdt in dat we kiezen. De keuzes die we 
steeds weer moeten maken in het leven kunnen bestaan uit woorden, waar-
mee wij bijvoorbeeld in een bepaalde situatie opkomen voor iemand71 én uit 
daden, waardoor wij bijvoorbeeld fysiek ingrijpen. Een bekend voorbeeld van 
Kierkegaard maakt de noodzaak te kiezen duidelijk, dat wil zeggen de nood-
zaak te laten zien ‘waar we voor staan’:
Denk je een stuurman op zijn schip op het moment dat hij overstag moet 
gaan, dan zal hij misschien kunnen zeggen: ik kan of dit doen, of dat; maar 
als hij geen al te slechte stuurman is, zal hij zich er tegelijkertijd van bewust 
zijn dat het schip ondertussen zijn gewone vaart loopt en dat het daarom 
maar een ogenblik lang om het even is of hij het een doet of het ander. Zo 
is het ook met een mens; vergeet hij rekening te houden met die vaart, 
dan komt er uiteindelijk een moment waarop er van een of/of geen sprake 
meer is, niet omdat hij heeft gekozen maar omdat hij het kiezen achterwege 
heeft gelaten, wat ook zo kan worden uitgedrukt: omdat anderen voor hem 
hebben gekozen, omdat hij zichzelf is kwijtgeraakt.72 
68 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.22.
69 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.21.
70 Ibid., p.23.
71 Ook ‘spreken’ is een daad. Ricoeur wijst er in Oneself as another op dat de taalfilosofie heeft 
duidelijk gemaakt dat iedere zin die ik uitspreek een taaldaad is. Iedere ‘uiting’ is een daad 
omdat de spreker ‘beweert iets te beweren’ en in die zin achter zijn bewering staat en dus een 
daad verricht. Ricoeur brengt een gelaagdheid aan in woorden die ook daden zijn. Op het 
laagste niveau kan alleen over de, zojuist genoemde, taaldaad gesproken worden, waarmee 
de daad er, zoals gezegd, alleen uit bestaat dat de spreker ‘beweert iets te beweren’. Op een 
hoger niveau kan gesproken worden van een motief tot handelen, en vervolgens van initiatief, 
waarvan uit een belofte mogelijk wordt, die uiteindelijk tot de getuigenis (attestation) leidt die 
in dit hoofdstuk wordt behandeld als verantwoordelijkheid nemen, waarmaken waar men 
voor staat en doen wat men heeft beloofd. Op ieder lager niveau (uiting, motief, initiatief), zo 
kan gezegd worden, is al een basis aanwezig voor de getuigenis. Ricoeur geeft dit aan als hij 
over de structuur van Oneself as another zegt: ‘Over the course of the first studies, we shall see 
dawning, then taking on strength during the middle ones, and finally coming to full expression 
in the last ones, the notion of attestation’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.21. 
72 S. Kierkegaard: Of of, Amsterdam, 2000, p.638.
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Zonder te kiezen is onze ethische visie ‘gebakken lucht’ en is het narratief 
dat we vertellen over ons leven een verzameling holle frasen, want bestaande 
uit woorden die geen consequenties hebben voor de praktijk. Het narratief is 
dan een verhaal waar niemand en dus ook wijzelf niet, uit kan afleiden wie wij 
zijn als de praktische verhouding met de dingen die wij zijn. 
De ander moet er op kunnen vertrouwen dat wat wij zeggen over onszelf 
tot daden leidt, als dat in het leven nodig is. In die zin is het narratief dat wij 
vertellen over ons leven een belofte. Met overtuiging zeggen: hier sta ik voor!, 
is de belofte inlossen die mijn verhaal is, die uit mijn karakter spreekt, een 
belofte waarop anderen rekenen. Ricoeur zegt: 
The term responsibility’ unites two meanings: “counting on” and “being 
accountable for”. It unites them, adding to them the idea of a response 
to the question “Where are you?” asked by another who needs me. This 
respons is the following: “Here I am!” a response that is a statement of 
self-constancy.73
Omdat iemand op mij rekent, omdat ik hem met mijn verhaal over mijzelf een 
belofte heb gedaan, moet ik mijn verhaal inlossen door er naar te handelen. 
Ricoeur stelt: ‘Indeed, to promise is not just to promise that I will do some-
thing, but also that I shall keep my promise’.74 Dát ik mijn verantwoordelijk-
heid zal nemen voor wat ik heb verteld over mijzelf, vereist vertrouwen. Het 
vertrouwen van de ander in mijn verhaal over mijn leven, maar ook mijn eigen 
vertrouwen in dat wat ik vertel over mijzelf aangeeft hoe ik daadwerkelijk zal 
handelen. Rüdiger Safranski zegt over dit dubbele vertrouwen:
Doordat ik iets beloof, beloof ik dat ik mijzelf trouw zal blijven, dat ik niet, 
als het erop aankomt mijn belofte in te lossen, zal zeggen: sorry, ik ben ver-
anderd, degene die je vroeger iets beloofd heeft is er niet meer (…) Doordat 
men zich tot deze betrouwbaarheid in staat acht, gelooft men in zichzelf. En 
wie in mijn belofte gelooft, gelooft dat ik me terecht tot betrouwbaarheid 
in staat acht. We ontdekken hier bij het doen van een belofte een wederke-
rig proces van geloven. Als de ander in een belofte gelooft, dan gelooft hij 
uiteindelijk dat degene die de belofte doet in zichzelf gelooft. Deze manier 
van geloven circuleert tussen alle mensen en is even noodzakelijk om te 
leven als de lucht die we inademen.75
Identiteit biedt de zekerheid die vertrouwen kan bieden, maar nooit de zeker-
heid van een garantie. Omdat ons karakter kan veranderen, kan het niet de 
idem-pool (het karakter) zijn die de belofte handhaaft. Het is de ipse-pool (het 
wie van het wie, de ziel) en niet de idem-pool die dat doet:
73 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.165.
74 P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 3, Chicago, 1988, p.233.
75 R. Safranski: ‘De toekomst van het geloof’, in Trouw, 22 april 2000.
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Keeping one’s word expresses a self-constancy which cannot be inscribed, 
as character was, within the dimension of something in general but solely 
within the dimension ‘who?’.76
Omdat de ipse-pool kan loskomen van de idem-pool77 kunnen wij, ondanks 
dat ons karakter is veranderd (omdat ons hart bijvoorbeeld naar iemand 
anders uitgaat), ons houden aan een belofte die vreemd is aan dit veranderde 
karakter. Ricoeur zegt over de belofte: 
Keeping one’s promise … does indeed appear to stand as challenge to time, 
a denial of change: even if my desire were to change, even if I were to 
change my opinion or my inclination, “I will hold firm”.78
De kracht die nodig is om waar men voor staat waar te maken is niet van-
zelfsprekend aanwezig, maar kan beter opgebracht worden als we deugden 
hebben ontwikkeld. Deugden kunnen helpen vol te houden wat we beloofd 
hebben.
4.2  Wat zijn deugden?
Hierboven zijn ‘de deugden van de wil’ geduid als een buitencategorie deug-
den. In het vervolg van dit hoofdstuk zijn ‘gewone deugden’ het centrale 
thema. ‘Gewoon’, zo zal nog blijken, wil hier zeggen dat we deze deugden 
kunnen aanleren, in tegenstelling tot ‘de deugden van de wil’ die ons ‘van 
buiten’ moeten toevallen. Deugden zijn nodig om in een bepaalde situatie onze 
narratieve en ethische visie op een goed leven te kunnen realiseren, en om 
‘ergens voor te staan’ (‘hier sta ik voor!’), zoals ik in het vervolg van dit hoofd-
stuk duidelijk wil maken. 
Wat zijn deugden? Om een eerste mogelijk misverstand weg te nemen: ‘de 
deugd heeft eigenlijk niets met deugdelijke braafheid te maken, maar eerder 
met kracht, excellentie, kwaliteit van leven en levenskunst’.79 Deugden zijn 
geen kleinburgerlijke, al te nette, al te precieze, of al te vrome eigenschappen, 
maar zijn ‘het beste wat wij uit onszelf kunnen halen in het leven’. De deugd is, 
in zekere zin, op te vatten als het maximale waartoe wij in staat zijn. De band 
met de praktijk staat bij de deugden centraal, waardoor meteen duidelijk is dat 
76 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.123.
77 De ipse-pool noemt Ricoeur: ‘the pole of self maintenance, where selfhood frees itself 
from sameness’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.19. Ricoeur stelt ‘… we will 
not be surprised to see narrative identity oscillate between two limits: a lower limit, where 
permanence in time expresses the confusion of idem and ipse; and an upper limit, where the 
ipse poses the question of it’s identity without the aid and support of the idem’, Ibid., p.124. 
En ook zegt Ricoeur: ‘…the polarity I am going to examine suggests an intervention of nar-
rative identity in the conceptual constitution of personal identity in the manner of a specific 
mediator between the pole of character, where idem and ipse tend to coincide, and the pole of 
selfmaintenance, where selfhood frees itself of sameness’, Ibid., pp.118-119.
78 Ibid., p.124. 
79 P. van Tongeren: Deugdelijk leven. Een inleiding in de deugdethiek, Amsterdam, 2003, p.14.
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deugden relevant zijn voor identiteit als praktische verhouding met de dingen 
(waaronder mensen). Paul van Tongeren geeft een beschrijving van wat een 
deugd is, waarbij de band met de praktijk naar voren komt: 
De meest elementaire beschrijving van een deugd is … de kwaliteit die 
nodig is om een bepaalde praktijk op excellente wijze uit te voeren.80 
De deugd wordt door Van Tongeren wat uitgebreider beschreven als: 
de naam voor een onderliggende kwaliteit die een mens nodig heeft om 
zich optimaal te verwerkelijken in de rollen die hij vervult, met de talenten 
waarover hij beschikt en de situaties waarin hij verzeild raakt.81 
Van Tongeren wijst er op dat in de deugdethiek de stelling centraal staat ‘dat 
de deugd datgene is wat een menselijk (samen)leven goed maakt’.82 Deugden 
maken het ons mogelijk goed te leven, dat wil zeggen onze praktische ver-
houding met de dingen kwaliteit te geven. ‘Deugd in algemene zin’, zo stelt 
Comte-Sponville, ‘is vermogen; en in bijzondere zin: menselijk vermogen of 
vermogen tot menselijkheid’.83 Iedere levensleraar zal, als dit klopt, deugden 
centraal moeten stellen.84 Met deze beschrijvingen van wat een deugd is wordt 
het belang van deugden voor identiteit verder duidelijk: deugden maken het 
mogelijk onszelf zo goed mogelijk te verwerkelijken, dat wil zeggen ons ver-
langen naar een goed leven met en voor anderen binnen rechtvaardige institu-
ties zo goed mogelijk waar te maken. Om een verdere indruk te geven van wat 
deugden zijn noem ik er een aantal: beleefdheid, matigheid, trouw, werklust, 
humor, empathie, rechtvaardigheid, vriendelijkheid, compassie, eenvoud, 
reinheid, bezonnenheid, vriendschap, verstandigheid, relativeringsvermogen, 
doortastendheid, assertiviteit, moed, incasseringsvermogen, openheid, stress-
bestendigheid, behoedzaamheid, nauwkeurigheid, alertheid, zuinigheid, 
optimisme, gehoorzaamheid, eerlijkheid, dankbaarheid, zachtmoedigheid, 
tolerantie, energie, enthousiasme, veerkracht, discipline, strijdbaarheid, effici-
entie, ijver en bescheidenheid.85 
Alleen al vanwege het gegeven dat er vele praktijken zijn en er steeds nieu-
we bijkomen, is er geen complete lijst van deugden te geven. Wel is het moge-
lijk voor bepaalde deelgebieden van het leven, bijvoorbeeld ‘het uitoefenen 
van een beroep’ een lijst van de meest belangrijke kwaliteiten op te stellen, die 
deugden genoemd kunnen worden als zij voldoen aan de hierna te bespreken 
80 Ibid., p.22. 
81 Ibid., p.56.
82 Ibid., p.38.
83 A. Comte-Sponville: Kleine verhandeling over de grote deugden, Amsterdam, 1999, p.13.
84 Luis de León zegt: ‘Christus riep op tot de deugd. Zijn evangelie kent weliswaar enige 
verboden, maar door zijn offer kwam de geest van de hemel in de zijnen, waardoor hun wil 
zich op het goede en de liefde richt’, L. de León: Over de namen van Christus. Tweede en derde 
boek, Kampen, 1996, p.49.
85 Zie de studie van A. Comte-Sponville: Kleine verhandeling over de grote deugden, Amsterdam, 
1999, voor een bespreking van een groot aantal deugden, met veel voorbeelden van hun belang 
voor de praktijk. 
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kenmerken van deugden. In onder andere het middelbare en hogere beroeps-
onderwijs wordt bijvoorbeeld een poging gedaan om aan de hand van com-
petenties een lijst te maken van de kwaliteiten die vereist zijn om een bepaald 
beroep goed uit te oefenen, om vervolgens de opleiding daarop af te stemmen: 
leerlingen of studenten krijgen hun diploma als zij alle competenties hebben 
aangeleerd.86 In personeelsadvertenties doen organisaties eveneens een poging 
om de kwaliteiten te beschrijven die zij verwachten van de medewerker, welke 
terug te vinden zijn in de lijst deugden die hierboven is gegeven: stressbesten-
dig, enthousiast, gevoel voor humor, ijverig (geen negen tot vijf mentaliteit), 
efficiënt, veerkrachtig, assertief, enzovoort. 
 Wat een deugd is wil ik verder verhelderen door vier kenmerken van 
deugden te onderscheiden. Ten eerste kan de deugd worden opgevat als een 
verlangen dat goed is gevormd. Dat wil ook zeggen dat de deugd een goed 
gevormde houding is. Ten tweede kunnen wij een deugd aanleren door te oefe-
nen. Ten derde kiest en verkiest de deugd een midden. Ten vierde kan een deugd 
niet los van andere deugden bestaan. Ik ga nader op deze vier kenmerken in.
Eerste kenmerk: de deugd is een goedgevormd verlangen en daarmee een 
houding.87 
86 J. Nedermeijer en A. Pilot beschrijven een competentie aldus: ‘competent noemen we 
iemand die de bekwaamheid heeft een taak goed te verrichten. Voor een competente uit-
voering is het nodig te beschikken over (vak)kennis en vaardigheden. Deels zijn deze vaar-
digheden vakinhoudelijk van aard. Er zijn echter ook algemene vaardigheden (bijv. voor 
communicatie met een patiënt of over wetenschappelijke resultaten); sociale vaardigheden 
(zoals het werken in een team); of projectvaardigheden (bijv. het plannen en organiseren van 
werkzaamheden). Verder zijn houdingsaspecten van belang: de wil om de zaak te verrichten, 
belangstelling, gemotiveerdheid, zorgvuldigheid en aandacht voor veiligheid. Tenslotte spelen 
ook persoonlijkheidkenmerken een rol. Het geheel noemen we een competentie om een taak 
uit te voeren.’, J. Nedermeijer en A. Pilot: Beroepscompetenties en academische vorming in het hoger 
onderwijs, Groningen, 2000, p.12. 
We vinden in de competentie een aantal kenmerken van deugden (zie verderop voor deze 
kenmerken). Er lijkt echter ook een verschil te bestaan tussen deugden en de competenties die 
in het (beroeps)onderwijs centraal staan: de competentie is niet afhankelijk van de kardinale 
deugden (en vele andere deugden). De onderlinge afhankelijkheid van een deugd van andere 
deugden (zie hierna ‘het vierde kenmerk van de deugd’), is echter nodig ‘om een deugd tot 
een deugd te maken’. Dit lijkt in het competentiegericht onderwijs geen aandacht te krijgen. 
De aanwezigheid van deugden zoals, moed, matigheid, rechtvaardigheid en verstandigheid, 
zo valt op, zijn géén voorwaarde om van een competentie te kunnen spreken en worden dan 
ook niet specifiek getraind als voorwaarde voor een goede beroepsuitoefening. De morele kant 
van professionaliteit (‘werken’ is een deel van een verlangen naar een goed leven met en voor 
anderen binnen rechtvaardige instituties) krijgt in het competentiegericht onderwijs weinig 
aandacht, waardoor competenties geen deugden zijn. Competenties, zoals die in het huidige 
onderwijs worden opgevat, drukken de training van belangrijke deugden weg uit het cur-
riculum. Door competenties te trainen lijkt het trainen van deugden te worden verwaarloosd, 
terwijl de laatste, zo zal verderop in dit hoofdstuk blijken, nodig zijn om een ‘identiteit met 
meer kwaliteit’ op te bouwen. Persoonlijke identiteit, zo lijkt te worden vergeten als men een 
onderscheid wil maken tussen persoonlijke- en professionele identiteit, is het ‘draagvlak’ van 
een professionele identiteit. 
87 P. van Tongeren stelt: ‘de deugd is geen tegenkracht tegenover een kwalijk, gevaarlijk en 
schuldig verlangen, maar het goedgevormde verlangen zelf. In een deugdethiek draait het 
om het verlangen. Wanneer het lukt dat te vormen, zal in ieder geval de morele kwaliteit van 
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De deugd is ‘positief’, want gaat samen met wat wij verlangen of van 
waarde vinden. De deugd komt daarin overeen met de waarden die binnen 
de ethiek worden ontwikkeld. Bovendien heeft de deugd de normen van de 
moraal in zich opgenomen, waardoor de moraal samengaat met wat wij ver-
langen. Daarom spreken we van een goed gevormd verlangen. Verstandig 
opkomen voor wat in een bepaalde situatie goed is, is één ding. Dat telkens 
weer te kunnen doen, in allerlei situaties, is wat anders. En om het laatste 
gaat het als we het hebben over identiteit. Wat wij vertellen over wie we zijn 
wordt pas geloofwaardig als we er doorlopend naar weten te handelen. Zoals 
een paar keer eerlijk zijn iemand nog niet eerlijk maakt, is een paar keer een 
aspect van een ethische visie waarmaken - en de normen van de moraal daar-
bij gehoorzamen - nog onvoldoende om te kunnen spreken van een visie op 
een goed leven die zich bewijst in het leven. Deze duurzaamheid wordt nu 
geleverd door de deugd omdat deze een houding is. Een houding is duur-
zaam, waardoor deugden identiteit een duurzaamheid door de tijd geven.88
Dat de deugd de norm in zich opneemt heeft meteen belangrijke conse-
quenties voor identiteit. Deugden zullen er toe bijdragen dat de normen van 
de moraal voor ons minder als normen verschijnen, waardoor onze wil, ten 
eerste, niet geprovoceerd word tot overtreding en, ten tweede, niet aldoor 
door verlangens dient te onderdrukken die de moraal verbiedt (waarbij dat 
een keer fout kan gaan). Wij zijn door deugden - in zekere zin - de norm gewor-
den. Wij verlangen niets anders dan de norm op te volgen, waardoor deze ons 
geen plicht meer oplegt en aldus door ons niet meer als norm wordt ervaren.89
Tweede kenmerk: deugden moeten we aanleren. Wat wij goed kunnen vor-
men kunnen wij aanleren. Wij worden niet deugdzaam geboren, maar kunnen, 
als wij ons inzetten, deugdzaam worden. De deugd is de opgave ‘de deugd 
ons handelen op de meest duurzame wijze worden verbeterd’, P. van Tongeren: Deugdelijk 
leven. Een inleiding in de deugdethiek, Amsterdam, 2003, p.104.
88 Thomas van Aquino stelt dat door de deugden die wij hebben ontwikkeld de handelingen 
die wij verrichten eenvormig worden. De deugd is, als onze tweede natuur, altijd ‘in ons’ 
aanwezig en wordt onmiddellijk actief, als dat nodig is. We zijn bijvoorbeeld onmiddellijk 
bescheiden, beleefd, verstandig, of matig als de situatie dat vereist. Zie: T. van Aquino: De 
virtutibus in communi, in R. te Velde (red.): De deugden van de mens, Baarn, 1995, p.30. 
89 Om te verhelderen wat bedoeld wordt met de opheffing van de norm als norm (de ophef-
fing van de ervaring van plicht) geef ik het volgende voorbeeld: Stel dat u graag 150 km/uur 
op de snelweg rijdt. De norm in Nederland is echter 120 km/uur en soms zélfs ‘nog minder’. 
Als u zich aan de maximale snelheid wilt houden zult u uw verlangen ‘lekker hard te gaan 
rijden’ non-stop moeten onderdrukken door dat niet te willen. Door, met name, de deugd 
matigheid echter is uw verlangen goed gevormd en dat wil zeggen dat u het voortaan prettig 
vindt, of er naar verlangt, u aan de toegestane snelheid te houden. U zegt voortaan: ‘het is 
heerlijk om 120 km/uur te rijden, ik moet er écht niet aan denken harder te rijden’. Als dat 
uw instelling (‘houding’) is geworden, dan ervaart u 120 km/uur rijden niet meer als plicht. 
Dan bent u, tenminste wat het aanhouden van de juiste snelheid op snelwegen betreft, een 
deugdzame automobilist geworden. Maar hier zien we dat de deugd nooit alleen een deugd 
is: er zij nog veel andere kwaliteiten of deugden vereist om ‘de juiste snelheid aanhouden’ 
tot een deugd te maken, bijvoorbeeld de deugd ‘praktische verstandigheid’, waardoor u niet 
stomdronken de juiste snelheid aanhoudt. 
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te oefenen’. Wij worden bijvoorbeeld moediger door in gevaarlijke situaties 
iets te durven. Sport oefent ons daar bijvoorbeeld in (van de hoge duikplank 
durven afspringen, durven te koppen bij voetbal, niet bang zijn voor een body-
check bij ijshockey, enzovoort). 
Derde kenmerk: de deugd vindt en verkiest een midden tussen twee extre-
men. Dat midden, zo dient een mogelijk misverstand weggenomen te worden, 
is geen compromis tussen twee uitersten, maar kan zelf een extreem zijn. Aris-
toteles zegt: ‘…vanuit het oogpunt van wat het beste is en het goede resultaat, 
is de deugd een uiterste’.90 Ricoeur sluit hierbij aan: 
…it is good to recall that the “just mean” can be something other than a 
cowardly compromise, that it may itself be an “extreme”.91 
Het juiste midden kiezen houdt tevens in dat wij aan onze voorkeur zo goed 
mogelijk als we dat kunnen, recht doen. Het juiste midden, zo stelt Aristoteles, 
is een midden in relatie tot ons. Het houdt rekening met wat wij lichamelijk 
en geestelijk kunnen, met hetgeen waar wij wél en niet toe in staat zijn. Niet 
iedereen kan hetzelfde gevraagd worden. De deugd is daarmee een kwaliteit 
waartoe iemand gezien zijn talenten in staat is. 
Vierde kenmerk: een deugd kan niet los van de andere deugden bestaan. 
Anders gezegd: deugden veronderstellen elkaar. Van Tongeren stelt:
Het is net als in dit versje over het paasei: één deugd is geen deugd. De 
betekenis daarvan is, dat pas wanneer de deugden allemaal gegeven zijn, 
men van deugd kan spreken (…) Je bent deugdzaam naar mate je allround 
deugdzaam bent.92
Deugden zijn, in onderlinge samenhang, nodig om ‘een bepaalde praktijk op 
excellente wijze uit te voeren’. Dit vierde kenmerk zal verder worden verhel-
derd als hierna ingegaan wordt op de kardinale deugden. 
5.  Narratieve identiteit door de kardinale deugden
Om de praktijk die het leven is goed uit te voeren zijn er in de geschiedenis vier 
deugden uitverkozen die kardinaal zijn, dat wil zeggen een cardo (draaipunt) 
vormen tussen goed en slecht handelen c.q. leven. Dat zijn de deugden prak-
tische verstandigheid (ook wel bezonnenheid en verstandigheid genoemd), 
moed (ook wel sterkte genoemd), matigheid en rechtvaardigheid. Deze deug-
den staan impliciet of expliciet centraal in de identiteitstheorie van Ricoeur en 
de ontwikkeling ervan is kardinaal om de vijfde opgave die identiteit stelt uit 
te voeren. Ik ga daarom nader in op de kardinale deugden.
90 Aristoteles: Ethica Nicomachea, Amsterdam,1997, p.113, (na 1106b36).
91 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.273.
92 P. van Tongeren, in Trouw, 6 maart 2008.
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   179 29-6-10   11:52
180
Hoofdstuk 8
De essentiële rol van de kardinale deugden voor ons leven en hun onder-
linge verbondenheid komen we op het spoor in de algemene definitie van het 
begrip deugd van Aristoteles:
Deugd is een dispositie om een weloverwogen keuze te maken, gelegen in 
een midden in relatie tot ons, dat bepaald is door een rationeel beginsel, en 
wel zo op de manier zoals de man met praktisch inzicht dat zou bepalen.93
Paul van Tongeren vertaalt deze definitie als:
De deugd is een houding die met keuze te maken heeft, dat wil zeggen die 
voortkomt uit gemaakte keuzes en die disponeert tot het maken van de 
juiste keuze. De juistheid van die keuze betekent dat ze steeds het midden 
weet te vinden. Dat midden is weliswaar altijd relatief, maar wordt niet-
temin door een maat bepaald, een maat die we zien in de verstandige.94
Om van een deugd te kunnen spreken, zo kan deze definitie gelezen worden, 
zijn er een aantal disposities of houdingen vereist, die we hierboven deugden 
hebben genoemd. 
De vier kardinale deugden hebben, net zoals alle andere deugden, ook 
elkaar nodig en staan in de identiteitstheorie van Ricoeur dan ook in een nau-
we onderlinge relatie. Zonder verstandigheid is moed bijvoorbeeld overmoed 
en geen deugd. Zonder rechtvaardigheid houdt verstandigheid geen rekening 
met de ander. Comte-Sponville zegt over de onderlinge afhankelijkheid van 
(drie) kardinale deugden:
Zonder de bezonnenheid zouden de andere deugden blind of dwaas zijn; 
maar zonder de moed zouden ze zinloos of bangelijk zijn. Zonder de bezon-
nenheid zou de rechtvaardige niet weten hoe hij het onrecht zou moeten 
bestrijden; maar zonder de moed zou hij het niet durven. De onbezonnene 
zou niet weten welke middelen hij moet gebruiken om zijn doel te berei-
ken; de lafaard zou terugdeinzen voor de gevaren die er aan verbonden 
zijn (…) Iedere deugd is moed; ieder deugd is bezonnenheid.95
We dienen toe te voegen: iedere deugd is rechtvaardig en iedere deugd is matig. 
De vier kardinale deugden hebben niet alleen elkaar nodig om deugden te kun-
nen zijn, maar alle deugden worden pas deugden door de kardinale deugden. 
De niet-kardinale deugd beleefdheid is bijvoorbeeld geen deugd als ik deze 
niet verstandig gebruik, bijvoorbeeld door op het verkeerde moment iemand 
een hand te geven, of als ik niet de moed heb iemand een hand te geven, of als 
ik geen maat weet te houden en iedereen lastig val met handen schudden, of als 
93 Aristoteles: Ethica Nicomachea, Amsterdam,1997, p.113, (na 1106b36). Ricoeur neemt deze 
definitie over in P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.273, noot 55 en bespreekt deze 
definitie uitvoerig in P. Ricoeur: ‘Practical reason’, in P. Ricoeur: The Conflict of Interpretations: 
Essays in Hermeneutics, Evanston, 1974, pp.196-197.
94 P. van Tongeren: Deugdelijk leven. Een inleiding in de deugdethiek, Amsterdam, 2003, p.57.
95 A. Comte-Sponville: Kleine verhandeling over de grote deugden, Amsterdam, 1999, p.65.
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ik beleefdheid onrechtvaardig toepas, door alleen mensen met status de hand te 
schudden en ‘lager geplaatsten’ te negeren. 
Miguel de Unamuno stelt: ‘eruditie verheelt gewoonlijk morele lafheid’.96 
Eruditie is alleen een deugd als ook de andere kardinale deugden, bijvoor-
beeld moed, aanwezig zijn. Meer in het algemeen kan gezegd worden dat het 
gevaar van moed, matigheid, rechtvaardigheid en verstandigheid is dat het 
specialismen worden - zonder de aanwezigheid van de andere deugden - en 
daarmee tot ondeugden. Dit gevaar wordt pas echt gevaarlijk doordat het niet 
direct opvalt omdat de moed van de soldaat, of de verstandigheid van de eru-
diete denker bewonderd wordt en alle aandacht opeist, waardoor niet gezien 
wordt hoe onrechtvaardig en onverstandig de soldaat is en hoe laf en onmatig 
de denker is.97
De vraag is nu hoe we het belang van de kardinale deugden kunnen vinden 
in de identiteitstheorie van Ricoeur. En ook is het de vraag wat we, volgens 
de identiteitstheorie van Ricoeur, moeten doen om deze vier deugden aan te 
leren. Wat moeten we, anders gezegd, doen om de vijfde opgave die identiteit 
stelt (deugden aanleren) goed uit te voeren? Ik ga hieronder achtereenvolgens 
in op telkens één kardinale deugd, waarbij de hierboven besproken onmisbare 
rol van de andere drie naar voren zal komen. 
De kardinale deugd praktische verstandigheid is in deze studie impliciet aan 
de orde gekomen binnen de ethiek. Door leerling te zijn van teksten, zo is geble-
ken, worden onze verlangens verstandiger. De (praktische) verstandigheid, 
waaraan Ricoeur het meest uitvoerig aandacht besteedt, zal in paragraaf 6 apart 
worden besproken.
De kardinale deugd rechtvaardigheid is in de identiteitstheorie van Ricoeur 
belangrijk als wordt ingegaan op het belang van rechtvaardige instituties (bin-
nen de ethiek) en op het belang van het opvolgen van de (redelijke, recht-
vaardige) normen van de moraal. De deugd rechtvaardigheid is in het vorige 
hoofdstuk en in het eerste deel van dit hoofdstuk besproken. Hoe worden 
96 M. de Unamuno: Ziel van vlees en bloed, Baarn, 1999, p.124. 
97 Arthur Danto vermoedt dat (de meeste?) filosofen vooral verstandigheid bezitten, zonder 
de daarvoor noodzakelijke ‘andere deugden’, waardoor verstandigheid bij filosofen dus geen 
deugd is en filosofen dus ook niet ‘wijs’ zijn. Danto zegt: ‘Wat zo geweldig is aan filosofen, is 
dat ze bereid zijn elk denkbaar standpunt in te nemen, hoe schaamteloos ook, zolang je het 
maar kunt verdedigen (…). Wat ze missen aan wijsheid, compenseren ze met openheid. De 
filosofie is tot op grote hoogte een intellectuele sport. In mijn langjarige ervaring heb ik nog 
nooit een filosoof ontmoet van wie ik vond dat hij wijs was’, A. Danto: ‘Mijn testament’, in 
Nexus Nummer 43, 2005, p.187. En E. Cioran zegt: ‘Alleen analfabeten hebben me de rilling van 
bestaan gegeven die voortkomt uit en ervaring van waarheid. Herders in de Karpaten hebben 
een veel diepere indruk op me gemaakt dan Duitse professoren of gewiekste Parijzenaars. In 
Spanje ben ik zwervers tegengekomen wiens hagiografie ik graag had willen schrijven. Zij 
hoefden geen leven te verzinnen, ze bestonden en dat is bij gecultiveerde mensen niet het geval’, 
E. Cioran: Bestaan als verleiding, Groningen, 2001, p.149. Wat Danto en Cioran zeggen sluit aan 
bij een opmerking van Thomas Bernhard, die stelt: ‘Hij had een hekel aan mensenmassa’s, 
naar mate hij ouder werd kreeg hij er een steeds grotere hekel aan, vooral aan intellectuele 
massa’s’, T. Bernhard: Op de hoogte, reddingspoging, onzin, Baarn, 1991, p.18. 
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we rechtvaardig? Door onze wil proberen te richten op het goede (in zoverre 
we dat in de hand hebben). Daarbij moeten we matigheid betrachten (niet te 
streng, niet te mild), praktisch verstandig zijn en ook de moed hebben op te 
komen voor wat rechtvaardig is.
Het belang van de kardinale deugd moed (of sterkte) komt alleen impliciet 
naar voren als Ricoeur wijst op het belang van de getuigenis ‘hier sta ik voor!’. 
Moed of sterkte is (dikwijls) vereist als wij in een situatie verantwoordelijkheid 
nemen voor wat wij een goed leven vinden: ‘hier staan we voor!’ Comte-Spon-
ville zegt (door Jankélévitch te citeren): ‘moed is geen weten maar een besluit, 
geen mening maar een daad’.98 Het gaat er om de sterkte voor die daad op te 
kunnen brengen. En dat verstandig, rechtvaardig en door het juiste midden 
te kiezen (door ‘matigheid’) te doen. Het narratief dat wij vertellen over wie 
we zijn zegt niets als we het niet waarmaken en verdedigen. Dat waarmaken 
vereist moed. Lichtenberg lijkt te wijzen op het belang van moed, als hij zegt: 
Men moet een mens nooit beoordelen naar wat hij heeft geschreven, maar 
naar wat hij in gezelschap van mannen die tegen hem zijn opgewassen, 
zegt.99
Maar hoe wij deze moed kunnen aanleren, daar gaat Ricoeur niet op in. 
De kardinale deugd matigheid bespreekt Ricoeur in zijn identiteitstheorie, 
net zoals de deugd moed, impliciet. De catharsis van de ethiek kan opgevat 
worden als ‘een oefening in matigheid’. Catharsis is een reiniging van wat 
wij denken én voelen en zorgt er, enerzijds, voor dát wij iets verlangen (te 
hebben, te kunnen en te krijgen) en dus niet te weinig verlangen. Anderzijds 
zorgt catharsis er voor dat wij niet te veel verlangen en hebzucht, heerszucht 
en eerzucht ontstaat. We leren aldus wat matigheid is door ‘leerling te zijn van 
de tekst’ én door matigheid als ‘een verlangen bij ons hoort’ waar proberen te 
maken (in het leven).
Resumerend kan gesteld worden dat de identiteitstheorie van Ricoeur laat 
zien hoe de deugden matigheid, rechtvaardigheid en - vooral - praktische ver-
standigheid kunnen worden aangeleerd. Ricoeur laat echter alleen impliciet 
zien dat de deugd moed essentieel is voor identiteit: moed (sterkte) is nodig is 
om in een situatie te (durven) zeggen ‘hier sta ik voor!’. Ricoeur zegt boven-
dien weinig over hoe wij kunnen leren moedig te worden. 
98 A. Comte-Sponville: Kleine verhandeling over de grote deugden, Amsterdam, 1999, p.67. 
99 G. Lichtenberg: Donderslagen op muziek. Een keuze uit zijn kladboeken, Amsterdam, 1987, 
p.75. En wellicht klopt ook wat Jules Renard zegt: ‘men moet de moed hebben een intelligente 
man te verkiezen boven een heel vriendelijke’, J. Renard Dagboek 1887-1899, Amsterdam, 1988, 
p.297.
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6.  Identiteit door de deugd praktische verstandigheid
Over de kardinale deugd praktische verstandigheid zegt Ricoeur, zoals hier-
boven is opgemerkt, meer dan over de andere deugden. Van de vier kardinale 
deugden wordt in de identiteitsstudie van Ricoeur vooral de praktische ver-
standigheid expliciet met het begrip deugd verbonden. En het is tenslotte ook 
de praktische verstandigheid die het sluitstuk vormt in de identiteitsstudie 
van Ricoeur. Praktische verstandigheid lijkt Ricoeur, meer dan de kardinale 
deugden matigheid en moed en misschien zelfs ook nog meer dan kardinale 
deugd rechtvaardigheid, op te vatten als het eigenlijke voorrecht van een met 
rede begaafd wezen, beter gezegd: als het eigenlijke voorrecht van een wezen 
dat vanuit creativiteit betekenis verstaat. De praktische verstandigheid lijkt 
Ricoeur als de grootste ‘betekenisdeugd’ op te vatten. Het is ook deze deugd 
die door Aristoteles een intellectuele deugd wordt genoemd, terwijl de andere 
drie kardinale deugden door Aristoteles morele deugden worden genoemd. 
Ik volg Ricoeur in de spilfunctie die hij in zijn identiteitsstudie toekent aan 
de praktische verstandigheid. Ik ga in paragraaf 6.1 nader in op wat prakti-
sche verstandigheid is. In paragraaf 6.2 bespreek ik vervolgens hoe wij, vol-
gens Ricoeur, praktische verstandigheid kunnen aanleren. Daarmee geef ik de 
vijfde opgave die identiteit stelt (deugden aanleren) een verdere inhoud. 
6.1  Wat is praktische verstandigheid?
Het gaat er niet alleen om met overtuiging op te komen voor onze ethische 
gerichtheid, maar dat verstandig te doen, in allerlei situaties. De overtuiging 
‘hier sta ik voor!’ dient geen domme kracht te zijn, maar een weloverwogen 
of verstandige keuze. ‘Identiteit uitleggen’ is daarmee de doorlopende opgave 
in een situatie verstandig te getuigen (te kiezen) waar we voor staan.100 De 
paradox daarbij is volgens Ricoeur dat we tegelijkertijd dienen te zeggen ‘hier 
sta ik voor!’ én de kritische vraag dienen te stellen: ’klopt dat eigenlijk wel?’.101 
Identiteit is de opgave verstandig te zijn. Dat is nodig omdat kiezen (‘wat 
nu te doen?’) problematisch is. Het probleem kent twee kanten. Ten eerste is 
het niet duidelijk wat het doel is dat we, gezien de situatie, moeten nastreven. 
Ten tweede is niet duidelijk hoe we het moeten aanpakken om wat goed is te 
verwezenlijken. Deze twee zaken worden in organisatiekundige literatuur retro-
spectief geformuleerd als: ‘doen we de goede dingen?’, en: ‘doen we de dingen 
goed?’. Ricoeur besteedt de meeste aandacht aan de vraag hoe wij ‘het goede 
100 ‘Identiteit’ krijgt volgens Ricoeur in de praktijk zijn inhoud vanuit ‘a considered convic-
tion’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, pp.240-296.
101 ‘How can one say at one and the same time “Who am I?” and “Here I am”?, P. Ricoeur: 
Oneself as another, p.167. Ricoeur stelt: ‘This secret break is what makes the modesty of self-
constancy differ from the Stoic pride of rigid self-constancy’, Ibid., p.168.
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doel’ kunnen vinden. Wat het moeilijk maakt de juiste beslissing te nemen in 
een bepaalde situatie heeft, volgens Ricoeur, te maken met de eenzijdigheid van 
onze ethische visie, ofwel in de eenzijdigheid van ons karakter, maar ook met de 
eenzijdigheid van normen, welke naar voren komt als deze elkaar in bepaalde 
situaties tegenspreken.102 Ik geef een voorbeeld: wij verlangen te genieten, maar 
verlangen ook gezond te blijven. Welke norm geeft de doorslag in een situatie 
waarin we ‘ongezond kunnen genieten’? Is de norm: ‘je moet genieten’, of is de 
norm: ‘je moet werken aan je gezondheid’? Een ander voorbeeld: we moeten 
eerlijk zijn, maar zullen, gezien de situatie, als we dat zijn een vriend schade 
toebrengen. Welke norm moeten we dan volgen: eerlijk zijn, of een vriend in 
bescherming nemen? De moraal met haar normen is te eenzijdig, te star, zo zegt 
Ricoeur, want heeft te weinig oog voor uitzonderingen ‘gezien de situatie’.103 
‘Uitzonderingen recht doen’, zoals de norm ‘behandel de ander niet alleen als 
middel, maar ook als doel’ van ons vraagt, is problematisch. Als we iedere per-
soon niet alleen als middel voor iets anders, maar ook als einddoel dienen op 
te vatten, dan is ‘iedereen een uitzondering’, waardoor elke visie op een goed 
leven acceptabel is. Dan is de Gouden Regel van de moraal geen regel meer. In 
een situatie, waarin we moeten kiezen, heeft in dat geval iedereen gelijk.104 
Bovendien kan het problematisch zijn om daadwerkelijk op te komen 
voor rechtvaardige instituties.105 Een voorbeeld van een probleem is de verde-
ling van primaire sociale goederen binnen een samenleving door instituties. 
Niet duidelijk is hoe we de waarde van deze goederen kunnen achterhalen 
als we streven naar een rechtvaardige verdeling. Wat is hier een rechtvaardige 
institutie?106 Wie krijgt bijvoorbeeld door ‘de politiek’ van de stad of van het 
land wat toebedeeld. Wat is bijvoorbeeld de rechtvaardige verhouding tussen 
belastingdruk en inkomen? Ricoeur stelt: 
102 ‘The source of conflict lies not only in the one-sidedness of characters but also in the 
one-sidedness of the moral principles which themselves are confronted with the complexity 
of life’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.249. De oplossing voor beide proble-
men is volgens Ricoeur het ontwikkelen van de deugd praktische verstandigheid, ofwel het 
ontwikkelen van ‘wijsheid in een situatie’. Ricoeur stelt: ‘the response we will sketch out is 
this: in the conflicts to which morality gives rise, only a recourse to the ethical ground against 
morality stands out can give rise to the wisdom of judgement in situation’, P. Ricoeur: Oneself 
as another, Chicago, 1992, p.249.
103 Ricoeur stelt: ‘The possibility of conflict ... arises as soon as the otherness of persons, 
inherent in the very idea of human plurality, proves to be, in certain remarkable circumstances, 
incompatible with the universality of the rules that underlie the idea of humanity (...) What 
about the exception made on behalf of others?’, Ibid., p.262.
104 Ricoeur stelt: ‘considering persons as an end in themselves, a new factor is introduced, one 
that is potentially discordant in relation to the idea of humanity...’ (...) The genuine otherness 
of persons makes each one an exception’, Ibid., pp.264-265.
105  Zie het vorige hoofdstuk. Ricoeur stelt: ‘… the individual ... becomes human only under 
the condition of certain institutions... if this is so, the obligation to serve these institutions is 
itself a condition of the human agent to continue to develop’, Ibid., pp.254-255.
106 Ricoeur zegt: ‘if we ask what qualifies these social goods as good, we open up a place of 
conflict whenever these goods appear relative to heterogeneous significations or estimations’, 
Ibid., p.251.
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There is no system of distribution that is universally valid, all known sys-
tems express revocable, chance choices, bound up with struggles that mark 
the violent history of societies.107
Om de problemen die de praktijk stelt op te lossen, is praktische verstandig-
heid vereist. Praktische verstandigheid is de voorwaarde voor wat levens-
kunst genoemd kan worden. Praktische verstandigheid maakt het namelijk 
mogelijk ‘het beste’ van iedere situatie te maken en kan beschouwd worden als 
‘het eigenlijke voorrecht’ van de mens als een met rede begaafd wezen, zoals 
Georg Christoph Lichtenberg aangeeft: 
Van elk ogenblik van het leven, uit welke hand van het lot het ons ook 
wordt toebedeeld, zowel van het gunstigste als het ongunstigste het best 
mogelijke ogenblik te maken, daaruit bestaat de levenskunst en het eigen-
lijke voorrecht van een met rede begaafd wezen.108
Ricoeur maakt aan de hand van Aristoteles duidelijk dat de praktische ver-
standigheid enerzijds denkt over welke middelen het meest geschikt zijn om in 
een bepaalde situatie een bepaald doel te bereiken. De vraag is dan: hoe kun-
nen wij wat wij verlangen (wat wij graag willen doen) bereiken? Dit denken 
noemen we slimheid. Aristoteles stelt: 
Er is een bepaald vermogen dat men slimheid noemt. Dit is het vermogen 
om datgene te verkrijgen wat naar het door ons gestelde doel leidt. Indien 
het doel nu moreel juist is, is slimheid prijzenswaardig, maar indien het 
doel slecht is, is ze doortraptheid.109 
Anderzijds denkt de praktische verstandigheid over het doel zélf: ‘wat is ade-
quaat mens-zijn (adequaat handelen) in deze situatie?’.110 Dat denken is, als 
het lukt, wijsheid te noemen. Wijsheid kan beschreven worden als succesvol 
denken over het doel dat, gezien de bedoeling van mens-zijn, in een bepaalde 
situatie nagestreefd dient te worden. 
Slimheid én wijsheid zijn vereist om de visie op een goed leven waar te 
maken in een bepaalde situatie. Met de juiste middelen een slecht doel berei-
ken, leidt tot een slecht resultaat. Andersom kunnen zonder de juiste middelen 
goede bedoelingen niet succesvol worden uitgevoerd. We verlangen aardig 
te zijn tegen iemand, maar weten niet hoe we dat moeten aanpakken in een 
bepaalde situatie. We willen de norm ‘red een mens die aan het verdrinken is’ 
opvolgen, maar weten niet met welke middelen we dat moeten doen, zodat het 
voorkomt dat een groep mensen aan een kade toekijkt hoe iemand verdrinkt, 
zonder de reddingsboeien te gebruiken die er hangen. In het onderwijs geldt 
dat als we weten wat we willen leren (als de pedagogische taak is ingevuld) het 
107 Ibid., p.284.
108 G. Lichtenberg: Donderslagen op muziek. Een keuze uit zijn kladboeken, Amsterdam, 1987, p.87.
109 Aristoteles: Ethica Nicomachea, Amsterdam,1997, p. 211, (na 1144a11). 
110 P. Ricoeur: ‘Practical reason’, in P. Ricoeur: From text to action: essays in hermeneutics II, 
London, 1991, pp.188-207.
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dikwijls moeilijk is de juiste didactiek (hoe pakken we het aan om een inhoud 
over te brengen op de leerlingen) te vinden.111 Slimheid zegt echter niet of wat 
ik verlang goed is.112 Weten hoe we iets moeten leren leidt bijvoorbeeld alleen 
tot goed onderwijs als we ook weten wat we aan leerlingen dienen te leren. 
De praktische verstandigheid kan echter geen midden (optimum) vinden 
voor de uitwassen van de drie soorten verlangens die we hebben onderschei-
den: hebzucht, heerszucht en eerzucht.113 Dat geldt voor alle verkeerde hou-
dingen, die we ondeugden kunnen noemen. Aristoteles zegt dan ook dat niet 
iedere handeling of emotie een juist midden toelaat, omdat sommige hande-
lingen en emoties ‘automatisch’ al slecht zijn.114 De praktische verstandigheid 
alleen brengt geen goed leven tot stand, maar slechts als deze verbonden is 
met de andere deugden.115 
6.2  Hoe leren we praktische verstandigheid?
Hoe worden we wijs en slim? Hoe worden we praktisch verstandig? Daartoe 
dienen we terug te gaan naar de ethiek. Dat kan op twee (met elkaar verbon-
den) manieren. Ten eerste door de teksten van de ethiek te lezen, bijvoorbeeld 
111 Over het laatste probleem, zo is opvallend, lijken bijna alle discussies over wat goed 
onderwijs is te gaan. In die discussies wordt nadenken over wat eigenlijk geleerd zou moeten 
worden, zo lijkt het, verwaarloosd, terwijl dit de basisvraag is van waaruit vervolgens nage-
gaan dient te worden hoe we dat ‘wat’ moeten gaan leren. Anders gezegd wordt de vraag 
naar wat de inhoud of kwaliteit is procedureel beantwoord door de vraag ‘hoe pakken we het 
aan?’ Een verklaring hiervoor is wellicht dat de vraag ‘hoe pakken we het aan?’ aansluit bij 
de sterke praktische gerichtheid van de meeste onderwijskundigen, onderwijsleiders en ook 
docenten. Het is een vraag met een duidelijk antwoord dat ‘handen en voeten geeft’ aan wat 
men ‘de volgende dag’ in de klas kan gaan doen. Door deze praktische interesse in ‘aanpak-
ken en resultaten’ wordt de andere vraag naar wat de inhoud moet zijn van wat men leert, 
als ‘te abstract’, ‘te moeilijk’, ‘oeverloos’ en ‘te ver weg van de leerlingen in de klas’ opgevat 
en gediskwalificeerd als ‘goede vraag’. Vergeten wordt dan dat ‘onderwijs met kwaliteit’ 
niet alleen een goede didactiek of ‘aanpak’ vereist, maar staat of valt bij wat men door deze 
didactiek leert aan de leerlingen. ‘Oppervlakkige inhoud’ door een zeer goede didactiek op 
enthousiaste, tevreden leerlingen weten over te brengen, leidt echter niet tot kwalitatief goed 
onderwijs, ten minste niet zoals kwaliteit in deze studie is opgevat. Het draagt eerder bij, zo 
zeg ik misschien wat te pathetisch, aan het vormen van enthousiaste, tevreden lege geesten.
112 Aristoteles zegt: ‘daarom zeggen we dat zowel mensen met praktisch inzicht (mensen met 
‘praktische verstandigheid’, JD) als doortrapte mensen slim zijn. Praktisch inzicht is niet iden-
tiek aan slimheid, maar vereist wél slimheid’, Aristoteles: Ethica Nicomachea, Amsterdam,1997, 
p.211, (na 1144a11).
113 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 4.
114 Aristoteles zegt: ‘Niet iedere handeling of emotie echter laat een midden toe; sommige 
emoties hebben namelijk een naam die automatisch al een slechtheid impliceert, bijvoorbeeld 
leedvermaak, onbeschaamdheid, afgunst, en in het geval van handelingen: overspel, diefstal, 
en moord. Al deze en vergelijkbare emoties en handelingen worden namelijk terechtgewezen, 
omdat ze zelf en niet pas in hun extreme vorm slecht zijn. Het is dus niet mogelijk ooit in deze 
gevallen correct te handelen: men handelt altijd verkeerd. Het ‘goed’ en ‘slecht’ in dergelijke 
gevallen is niet afhankelijk van de vrouw met wie men overspel pleegt of van het moment 
of van de manier waarop men dat doet, maar men faalt, ongeacht wat men van deze dingen 
doet’, Aristoteles: Ethica Nicomachea, Amsterdam,1997, p.113, (na 1106b36). 
115 Zie hierboven paragraaf 4.2 bij het vierde kenmerk van een deugd.
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literatuur, beeldende kunst, en ook door deel te nemen aan praktijken, die we 
eveneens hebben opgevat als teksten. Teksten (de wereld van de tekst) geven 
ons inzicht in hoe we, in een bepaalde conflictsituatie waarin normen elkaar 
tegenspreken, het beste kunnen handelen. Ten tweede kunnen we praktisch 
verstandiger worden door met een bepaald probleem te rade te gaan bij prak-
tisch verstandige mensen. Deze twee manieren kunnen opgevat worden als 
het deelnemen aan een gesprek met het andere (teksten) en met de ander (per-
sonen). Ik ga als eerste in op de teksten waar we van kunnen leren. 
Door terug te gaan naar de ethiek, door ‘leerling te zijn van de tekst’, kunnen 
we leren wat een weloverwogen besluit is, gegeven de situatie waar we in staan 
en die voor ons een probleemsituatie is omdat de normen van de moraal con-
flicteren en het niet duidelijk is welke norm we dienen te volgen. Ricoeur zegt:
...a morality of obligation ... produces conflictual situations where practical 
wisdom had no recourse, in our opinion, other than to return to the ini-
tial intuition of ethics, in the framework of moral judgement in situation; 
that is, to the vision or aim of the “good life” with and for others in just 
institutions.116 
We denken, net zoals binnen de ethiek, nu opnieuw weer na over het doel (en 
de middelen), maar nu toegepast op de praktische situatie waarin we staan 
en bovendien door al rekening te hebben gehouden met de normen van de 
moraal. Onze verlangens zijn door de moraal al gecorrigeerd en minder naïef. 
Ricoeur stelt:
...but it is not the somewhat “naive” solicitude of the seventh study (die in 
hoofdstuk 7 als ‘ethiek’ is besproken, JD) but a “critical” solicitude that has 
passed through the double test of moral conditions of respect and the con-
flicts generated by the latter. This critical solicitude is the form that practical 
wisdom takes in the region of interpersonal relations.117 
‘Teruggaan naar de ethiek’ betekent, ten eerste en zoals al gezegd, ‘opnieuw 
lezen’, maar nu met het oog op de praktische situatie waar we in staan. De 
terugkeer naar de ethiek (naar de teksten van de cultuur118) door de ethiek toe te 
passen op de situatie noem ik hierna traditie. Ricoeur zegt over traditie:
(tradition) is not the inert transmission of some already dead deposit of 
material but the living transmission of an innovation always capable of 
being reactivated by a return to the most creative moments of poetic acti-
vity. (…) In fact, a tradition is constituted by the interplay of innovation 
and sedimentation.119
Traditie is een dynamiek, is een activiteit. Traditie is een dynamiek tussen het 
verleden (de cultuur zoals deze is vastgelegd in ‘teksten’) en de complexiteit 
116 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.240.
117 Ibid., p.273.
118 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 6.
119 P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 1, Chicago, 1984, p.68. 
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van het heden. Het heden verandert het verleden, namelijk onze interpretatie 
ervan, net zoals het verleden het heden beïnvloedt. Ricoeur zegt:
Door een reactie, veroorzaakt door dat steeds nieuwe ‘nu’, verandert ons 
verleden op die manier onophoudelijk van betekenis. De wijze waarop 
het heden zich het verleden toeeigent, brengt wijzigingen aan in de wijze 
waarop we het verleden als rechtvaardiging voor ons huidige gedrag laten 
gelden.120
De cultuur (de wereld van de tekst) geeft geen eenduidig antwoord, maar 
moet worden opgevat als een conflict van interpretaties. Traditie (opgevat als 
de cultuur interpreteren in het licht van de moeilijke situatie waarin we ons 
bevinden), biedt dus geen kant en klare oplossing voor wat praktisch verstan-
dig is om te doen in de situatie. Traditie is, zoals gezegd, het deelnemen aan 
een gesprek tussen conflicterende opvattingen over wat goed is. Dat gesprek 
leert ons wat praktisch verstandig handelen zou kunnen zijn. 
Ricoeur benadrukt dat het belangrijk is dat gesprek niet slechts te voeren 
‘met teksten’, maar ook zoals we een gesprek meestal opvatten, door met per-
sonen te spreken: 
Moral judgement in situation is the less arbitrary as the decision maker ... 
has taken counsel of men and woman reputed to be the most competent and 
wisest. The conviction that seals decision then benefits from the plural cha-
racter of the debate. The phronimos is not necessarily one individual alone.121
Phronimos is een ander woord voor de mens met praktische verstandigheid. 
De mens die een praktisch verstandig besluit wil nemen, neemt deel aan een 
gesprek met verstandige anderen. We zien deze werkwijze terug in bedrijven 
die commissarissen aanstellen die, zo is de aanname, de praktische verstan-
digheid hebben aan te geven met welke middelen het doel bereikt kan wor-
den en welke doelen moeten worden nagestreefd. Ricoeur benadrukt dat een 
gesprek voeren een kunst is: 
…one of the faces of practical wisdom ... is the art of conversation, in which 
the ethics of argumentation is put the test in the conflict of convictions.122 
Argumenten maken onze overtuigingen verstandiger, waardoor we tot een 
meer weloverwogen overtuiging komen.123 Het gesprek lost de verschillen tus-
sen overtuigingen niet op, maar komt wel tot een weloverwogen besluit: 
120 P. Ricoeur: Symbolen van het kwaad. Deel 1. De primaire symbolen - smet, zonde, 
schuldigheid, Rotterdam, 1970, p.22. Ricoeur zegt ook: ‘… tradition, formally conceived of as tradi-
tionality, (…) signifies that the temporal distance separating us from the past is not a dead interval 
but a transmission that is generative of meaning. Before being an inert deposit, tradition is an 
operation that can only make sense dialectically through the exchange between the interpreted 
past and the interpreting present, P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 3, Chicago, 1988, p.221. 
121 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.273.
122 Ibid., p.290.
123 ‘Argumentation is not simply posited as the antagonist of tradition and convention, but 
as the critical agency operating at the heart of convictions, argumentation assuming the task 
not of eliminating but of carrying them to the level of “considered convictions’, Ibid., p.288.
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What has to be questioned is the antagonism between argumentation and 
conviction, substituting it for a subtle dialectic between argumentation and 
conviction, which has no theoretical outcome but only the practical outcome 
of the arbitration of moral judgement in situation.124
Er kan in dit gesprek geen theoretische ‘ware’ conclusie worden getrokken, 
maar alleen een praktische beslissing worden genomen.125 ‘Praktisch verstan-
dig’ worden we door conflicterende argumenten over wat een goed leven 
is in een bepaalde situatie uit te wisselen. Dit gesprek kan traditie worden 
genoemd. Traditie is een gesprek, zoals Paul van Tongeren ook naar voren 
brengt in het artikel ‘Ethiek en traditie’:
Traditie kan worden opgevat als het voortgaande gesprek (of gevecht) tus-
sen verschillende pogingen om betekenis te vatten, tussen verschillende 
interpretaties van betekenis.126
Als we, ten eerste, door de cultuur toe te passen op het heden (door traditie), 
kunnen leren wat verstandig is om te doen en als, ten tweede, dit alleen moge-
lijk is door deel te nemen aan een gesprek waarin, ten derde, een conflict van 
interpretaties naar voren komt over wat verstandig is, dan houdt dat in, zo 
stelt Van Tongeren, dat het niet mogelijk om ‘buiten het gesprek te spreken’, 
of om ‘buiten het conflict van interpretaties een interpretatie voor te stellen’.127 
Ricoeur verbindt de begrippen cultuur, traditie, gesprek en praktische verstan-
digheid, als hij zegt:
If and to the end that good counsel thus prevails, Hegelian Sittlichkeit (‘de 
cultuur’, JD) - which itself is also rooted in Sitten, in “mores” - proves to be 
the equivalent of Aristotelian phronesis: a plural, or rather public, phrone-
sis resembling the debate itself.128 
Om praktisch verstandig te worden, zo is een conclusie, dienen wij ‘aan tradi-
tie te doen’, dat wil zeggen in gesprek te treden met teksten en praktisch ver-
standige mensen. Die teksten en mensen (leraren) vinden is een extra opgave 
die het aanleren van de deugd praktische verstandigheid met zich meebrengt.
124 Ibid., p.287.
125 Ricoeur zegt over het gesprek dat binnen een gemeenschap wordt gevoerd over een goed 
leven: ‘the free access of the pluralism of opinions to public expression is neither an accident 
nor an illness nor a misfortune; it is the expression of the fact that the public good can not 
be decided in a scientific or dogmatic manner. There is no place from which this good can 
be viewed and determined in a matter so absolute that discussion can be held to be closed. 
Political discussion is without conclusion, although it is not without decision’, Ibid., p.258.
126 P. van Tongeren (1996): ‘Ethiek en traditie’. In: Tijdschrift voor Filosofie, maart 1996, p.91.
127 Ibid., p.95.
128 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.261. Anders gezegd: ‘It is through public 
debate, friendly discussion, and shared convictions that moral judgment in situation is formed. 
Concerning the practical wisdom suited to this judgement, one can say that Sittlichkeit (‘de 
cultuur’, J.D.) “repeats” phronesis here, to the extent that Sittlichkeit “mediates” phronesis’, 
Ibid., pp.290-291.
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7.  Afsluiting
Het deel van deze studie dat handelt over persoonlijke identiteit wil ik afslui-
ten met een overzicht van de vijf opgaven die personen moeten aangaan om 
de vraag naar de eigen identiteit beter te beantwoorden. 
De identiteitstheorie van Ricoeur kan een fenomenologische hermeneutiek 
genoemd worden, gezien de twee pijlers waarop zij rust Vanuit de fenomeno-
logie is in deze studie ingegaan op wat betekenis is en is de mens als beteke-
niswezen begrepen. Omdat wij betekeniswezens zijn heeft onze identiteit te 
maken met de betekenis die wij verstaan. De identiteit van een persoon krijgt 
inhoud door de betekenis die hij verstaat in een geïnvolveerde praktische ver-
houding met de dingen (waaronder ook mensen). Deze betekenis wordt in een 
narratief verzameld. Identiteit is een narratieve identiteit en de eerste opgave die 
de vraag naar identiteit beantwoorden stelt, is dit verhaal te vertellen. De her-
meneutiek heeft laten zien dat betekenis - en daarmee de identiteit van het bete-
keniswezen dat we zijn - ontstaat vanuit de teksten die wij hebben geïnterpre-
teerd. Identiteit komt - als ‘narratief betekenisproduct’- tot stand via de teksten 
die wij hebben gelezen. De teksten die we kennen openen een betekeniskader 
van waaruit we voelen en denken ‘bij de dingen’. Gekoppeld aan deze thesen 
is in deze studie naar voren gekomen dat betekenis verstaan geen kwestie kan 
zijn van het ontdekken van iets, dat vervolgens als een gegeven beschikbaar 
is, maar dat betekenis verstaan een opgave is die voortdurend door ons moet 
worden aangegaan. Betekenis is geen ding dat voorhanden is, maar het gevolg 
van een dynamiek die wij ‘bij de dingen’ inzetten. De tweede opgave die iden-
titeit stelt valt uiteen in de opgave open te staan voor teksten (het andere) en 
voor wat de ander te zeggen heeft, waardoor onze ethische visie op een goed 
leven zich kan verbeteren. Bovendien dienen we open te staan voor de ander 
in vriendschap, waardoor zelfwaardering mogelijk wordt. Zelfwaardering is 
weer nodig om daadwerkelijk op te kunnen komen voor wat wij vertellen over 
wie we zijn: ‘hier sta ik voor!’. De tweede opgave tot ‘openheid’ is verbonden 
met een derde opgave: te beseffen dat wij de openheid voor het andere en de 
ander niet volledig kunnen afdwingen. 
In dit hoofdstuk is bovendien gebleken dat we feilbaar zijn in de zin dat 
we ‘het slechte’ met opzet kunnen willen en bovendien het ‘per ongeluk’ kun-
nen veroorzaken. De normen van de moraal waarschuwen ons als de ander 
geschaad wordt. De vierde opgave is deze normen op te volgen. De neiging met 
opzet het slechte te willen kunnen we niet zelf ongedaan maken. Anders gezegd 
is een goede wil door ons niet (autonoom) te bewerkstelligen. We zijn ook hier 
afhankelijk van ‘het andere’. De derde opgave die hierboven al is genoemd, krijgt 
een verdere inhoud als we ook deze ‘transcendentie’ beseffen en een verdere 
invulling geven. Die invulling kan onze identiteit verbinden met religie, maar 
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ook een atheïstische opvatting van de transcendentie die onze identiteit ken-
merkt is mogelijk. In deze filosofische studie is alleen een aanzet gegeven voor 
een mogelijke religieuze invulling, door te wijzen op de goddelijke deugden 
geloof, hoop en liefde. De vijfde opgave die identiteit stelt, zo is in dit hoofdstuk 
gebleken, is deugden aan te leren. Door deugden kunnen wij onze door normen 
gecontroleerde visie op een goed leven, met en voor anderen binnen rechtvaar-
dige instituties, waarmaken in het leven. En omdat identiteit een praktische ver-
houding met de dingen is, is deze opgave onmisbaar om te worden wie we zijn. 
De weg die we dienen af te leggen om beter te begrijpen wie we zijn, is een 
weg die verloopt van de waarde, via de norm, naar de deugd, met daarbij aan-
dacht voor de afhankelijkheid van ‘iets’ wat onze autonomie ontstijgt. Op deze 
weg bepaalt de creativiteit en de wil in de ipse-pool doorlopend ons karakter, 
wat verklaart waarom Ricoeur de intellectuele deugd praktische verstandig-
heid centraal stelt in zijn identiteitstheorie. De ipse-pool (onze creativiteit en 
wil) vormt de ‘wie’, die volgens Ricoeur vergeten wordt als we proberen te 
begrijpen wie we zijn. Deze ‘wie’ heb ik opgevat als de ziel van de mens. Met 
behulp van twee auteurs wil ik, ter afsluiting van dit hoofdstuk, nogmaals pro-
beren een beeld te geven van onze ziel, ofwel van ‘dat wat we ten diepste zijn’. 
De ziel, zo suggereert Jorge Luis Borges, speelt als zij vrij is van het lichaam 
en dat gebeurt vooral als wij dromen.129 ‘Spelen’ is misschien de essentie van 
creativiteit, welke dan weer in onze dromen voorbeeldig zou kunnen zijn. Als 
we dit allemaal aannemen kunnen we dit deel van deze studie, dat vooral is 
ingegaan op persoonlijke identiteit, afsluiten met de vraag ‘wie is de ziel?’, of 
‘wie is wie?’ en zeggen: 
Our revels now are ended. These our actors,
As I foretold you, were all spirits, and
Are melted into air, into thin air:
And like the baseless fabric of this vision,
The cloud-capped towers, the gorgeous palaces,
The solemn temples, the great globe itself,
Yea, all which it inherit, shall dissolve
And, like this insubstantial pageant faded,
Leave not a rack behind. We are such stuff
As dreams are made on, and our little life
Is rounded with a sleep.130
129 Borges stelt: ‘Ik heb Thomas Browne geciteerd. Hij zegt dat dromen ons een idee geven 
van de voortreffelijkheid van de ziel, aangezien de ziel vrij is van het lichaam en gaat spelen 
en dromen. Hij gelooft dat de ziel vrijheid geniet. En Addison zegt dat de ziel, daadwerkelijk, 
als zij vrij is van de kluister van het lichaam, fantaseert, en kan fantaseren met een gemak dat 
zij tijdens het waken niet pleegt te hebben. Hij voegt er aan toe dat van alle verrichtingen van 
de ziel (van de geest zouden wij nu zeggen, nu gebruiken wij het woord ziel niet), verzinnen 
de moeilijkste is’, J. Borges: Zeven avonden. Amsterdam, 1983, p.49.
130 Shakespeare: The Tempest, Act 4, scene 1.
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1. Inleiding
Wat in de vorige hoofdstukken gezegd is over identiteit, is vooral van toepas-
sing op de identiteit van een persoon. Hoewel de besproken theorie soms is 
geëxtrapoleerd naar organisaties, is niet nauwkeurig ingegaan op de verschil-
len die er tussen personen en organisaties bestaan. Die verschillen vormen 
een probleem als we de identiteitstheorie van Ricoeur willen gebruiken om 
organisaties richtlijnen te geven voor de uitleg van hun identiteit. In hoeverre 
geldt alles wat in de vorige hoofdstukken is gezegd voor de identiteit van 
een organisatie? In dit hoofdstuk worden de vijf opgaven die identiteit stelt 
vertaald naar organisaties. Bij deze vertaling zal ik minder kunnen steunen op 
de identiteitstheorie van Ricoeur, waarin weinig gezegd wordt over de ver-
schillen die bestaan tussen persoonlijke- en collectieve identiteit en al hele-
maal weinig over de identiteit van organisaties. Ik zal dan ook meer voor eigen 
rekening spreken, waardoor dit hoofdstuk een wat ander karakter krijgt dan 
de vorige hoofdstukken. 
De narratieve benadering van identiteit zal onmisbaar blijken te zijn voor 
een organisatie die de eigen identiteit wil uitleggen. In dit hoofdstuk zal ik, in 
eerste instantie, een organisatie sterk reduceren tot wat personen binnen de 
organisatie doen. Duidelijk zal daarbij worden dat de handelingen van perso-
nen binnen een organisatie in belangrijke mate bepalend zijn voor de identiteit 
van een organisatie. ‘In belangrijke mate’, maar lang niet volledig, want orga-
nisaties zijn, in tegenstelling tot personen, zélf instituties die het handelen, 
voelen en denken van de met de organisatie verbonden personen ‘instellen’ 
en dat wil ook zeggen controleren.1 Een organisatie is letterlijk een instelling 
die door regels en controles een bepaald handelen bij ‘werknemers’ afdwingt, 
maar ook en meer subtiel, een betekeniskader kent dat het denken en voe-
len van de personen die handelen binnen de organisatie bepaalt. Vanuit deze 
‘instelling’ vertellen personen verhalen over de organisatie. Maar tegelijkertijd 
kunnen de betrokkenen bij een organisatie deze ‘instelling’ proberen te veran-
deren. Een organisatie, zoals gezegd, wordt óók bepaald door wat personen 
binnen de organisatie ‘doen’. De narratieve identiteit van een organisatie zal 
1 Zie voor instituties: hoofdstuk 7, paragraaf 3.3.
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worden opgevat als een spanning tussen de vrijheid van mensen en de institutie 
die de organisatie ook is, welke laatste de vrijheid van mensen beperkt. Meer 
concreet zal deze spanning opgevat worden als een strijd of ‘gesprek’ tussen 
twee soorten verhalen: de ideologie en de utopie. Deze twee verhalen zullen 
centraal staan als ingegaan wordt op de narratieve identiteit van organisaties 
en zullen de basis vormen van waaruit, aan het einde van het hoofdstuk, de 
vijf opgaven die persoonlijke identiteit stelt worden vertaald naar organisaties. 
De opbouw van dit hoofdstuk is de volgende: paragraaf 2 situeert het nar-
ratieve perspectief op identiteit tussen andere benaderingen van organisaties. 
In paragraaf 3 wordt duidelijk dat, net zoals de praxis waarin personen staan, 
de praxis van een organisatie door een narratief kan worden uitgelegd. Inge-
gaan wordt op hoe dat verhaal binnen organisaties tot stand kan komen. In 
paragraaf 4 wordt de ideologie besproken als het narratief dat de identiteit van 
een organisatie uitlegt. De ideologie vormt de institutionele component van 
organisaties. Paragraaf 5 gaat in op de utopie die de strijd aangaat met de ideo-
logie en daarmee ook met de institutie. De utopie is ideologiekritiek. Paragraaf 
6 werkt de identiteit van een organisatie uit als de hierboven al genoemde 
strijd tussen de vrijheid van mensen (die verbonden zijn met de organisatie) 
en de institutie die de organisatie is. De vijf opgaven die identiteit stelt, zo zal 
in deze paragraaf duidelijk worden, geven inhoud aan deze strijd en daarmee 
aan de identiteit van een organisatie. 
2.  De identiteit van een organisatie toont zich in de ervaringen van 
personen met de organisatie
In deze paragraaf wordt naar de identiteit van een organisatie gekeken vanuit 
verschillende perspectieven om het betekenisperspectief van Ricoeur daartus-
sen te plaatsen. De paragraaf bestaat uit drie deelparagrafen. In paragraaf 2.1 
wordt de visie op identiteit van deze studie gepresenteerd als één van de vele 
perspectieven op de identiteit van een organisatie die mogelijk zijn. In paragraaf 
2.2 wordt verdedigd dat profit-organisaties alleen maar uit zijn op winst en dat 
‘ervaringen van mensen’ daar volledig ondergeschikt aan zijn. De identiteit van 
een organisatie lijkt eerder als een ding te kunnen en moeten worden beschre-
ven en het betekenisperspectief op identiteit van Ricoeur lijkt voor profit-orga-
nisaties irrelevant te zijn. In paragraaf 2.3 wordt een basisaanname geïntrodu-
ceerd die het mogelijk maakt de identiteitstheorie van Ricoeur op de identiteit 
van een organisatie toe te passen: mensen doen bij of met een organisatie erva-
ringen op die iets zeggen over (de identiteit van) de organisatie. Aldus wordt in 
deze deelparagraaf de weg geopend om de identiteit van een organisatie aan de 
hand van de ervaringen van mensen met de organisatie te onderzoeken.
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2.1  Perspectieven op organisaties 
Er bestaat een omvangrijke management- , organisatie- en bedrijfskundige 
literatuur die onderzoekt wat organisaties zijn. Vanuit, onder andere, psycho-
logische, economische, filosofische, sociologische, instrumentele, morele en 
systeemtheoretische invalshoeken wordt gekeken naar organisaties en wordt 
verhelderd wat een bepaalde organisatie kenmerkt. Ik geef enkele voorbeel-
den.2 Vanuit sociologisch perspectief kunnen structuren en procedures binnen 
een organisatie worden blootgelegd, maar ook de cultuur van een organisatie 
(o.a. door het beschrijven van gebruiken en rituelen). Vanuit een economisch 
en financieel perspectief kan gekeken worden naar kosten en opbrengsten. 
Vanuit een psychologisch perspectief kan gekeken worden naar de afzon-
derlijke mensen in een organisatie. Besluitvormingsprocessen kunnen dan 
de insteek zijn, maar ook de vraag naar wat goed leiderschap is. Vanuit een 
morele invalshoek is eveneens al veel naar organisaties gekeken, bijvoorbeeld 
in de omvangrijke literatuur die ingaat op het belang van maatschappelijk ver-
antwoord ondernemen.3 Al deze perspectieven leren ons, zoals gezegd, een 
organisatie beter kennen en leren ons daarmee meer over de identiteit van 
een organisatie.4 Het betekenisperspectief op identiteit in deze studie neemt 
2 Deze voorbeelden vind ik in: T. van der Krogt en C. Vroom: Organisatie is beweging, 
Utrecht, 1995, pp.13-23.
3 In G. ten Kate (e.a.): De harde waarheid over zachte waarden. Maatschappelijk ondernemen in 
zakelijk perspectief , (z.j.), wordt bijvoorbeeld verdedigd dat maatschappelijk verantwoord 
ondernemen noodzaak is om als bedrijf succesvol te zijn. Gesteld wordt: ‘de harde waar-
heid. Het genereren van winst zal moeten plaatsvinden binnen de context van vele, op elkaar 
inwerkende, interne en externe krachtenvelden. De bereidheid te leren van en te anticiperen 
op deze maatschappelijke krachten is een basisvoorwaarde om als organisatie te overleven. 
Met de wetenschap dat de hele wereld over de schouder meekijkt’, Ibid., p.23.
4 Vele andere perspectieven op organisaties dan de hier genoemde zijn mogelijk. Ik geef 
ter illustratie, ‘lukraak’, nog enkele voorbeelden om een betere indruk te geven van de vele 
invalshoeken van waaruit de identiteit van een organisatie kan worden verhelderd. In een 
studie van J. Shafritz en J. Ott (Classics of organisation theory, Belmont, 1992) wordt vanuit de 
begrippen ‘mechanische en organische systemen’, ‘hiërarchie’, ‘waarden’, ‘macht en politiek’, 
en ‘cultuur’ naar organisaties gekeken. S. Dawson (Organisaties analyseren, Schoonhoven, 1995) 
onderzoekt organisaties onder andere vanuit ‘de attitudes van mensen (medewerkers) en 
hun motivatie en prestaties’, vanuit ‘belangengroepen’, ‘doelstellingen en strategie van de 
organisatie’, ‘de structuur en het ontwerp van de organisatie’, ‘besluitvormingsprocessen’, 
‘verandermanagement’, ‘creativiteit’ en ‘de cultuur van de organisatie’. M. Terpstra (Omstre-
den besluiten. Filosofische aspecten van het besturen, Amsterdam, 2002), gaat door ‘argumenta-
tieve, normatieve, interpretatieve en politieke benaderingen’ in op wat een organisatie is. R. 
Florida: (The rise of the creative class, New York, 2002) kijkt vanuit de begrippen ‘creativiteit’ 
en ‘authenticiteit’ naar organisaties. G. Cuyvers (Integrale organisatieverandering, Soest, 2003) 
neemt het ‘veranderperspectief’ in: organisaties moeten veranderen om te overleven. Organi-
satieverandering betekent dat geïnvesteerd wordt in mensen. J. Jacobs (Handel en bestuur. Twee 
stelsels. Een dialoog over morele grondslagen, Utrecht, 1997) kijkt vanuit verschillende ‘morele 
grondslagen’ naar ‘werk’ en daarmee naar organisaties. T. van der Krogt en C. Vroom (Orga-
nisatie is beweging, Utrecht, 1995) onderzoeken organisaties vanuit een sociologisch perspectief. 
‘Beweging’, ‘macht’, ‘persoonlijke betrokkenheid’ zijn daarin belangrijk. K. Blanchard en M. 
O’Connor (Managing by values. How to put your values into action for extraordinary results, San 
Francisco, 2003), benaderen organisaties vanuit het begrip ‘waarden’. L. Paine (Value shift. Why 
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uiteraard niet al deze perspectieven in zich op. Het perspectief van Ricoeur is 
bijvoorbeeld niet bruikbaar om scherp in beeld te krijgen hoe de organisatie er 
voor staat wat betreft administratieve kennis en vaardigheden, marktmecha-
nismen en marktpositie, financieel kapitaal, omzet en opbrengsten, voorraad, 
mogelijkheden van de beschikbare machines en computersystemen, prestaties 
op de aandelenmarkt, groei van de productiviteit, het beloningssysteem, de 
besluitvormingsprocedures, de leiderschapsstijl of hoe de organisatie aansluit 
bij technologische ontwikkelingen.5 Al deze zaken zijn echter ook belangrijk 
voor een organisatie en dus voor haar identiteit. Het perspectief op identiteit 
van Ricoeur richt zich niet specifiek op deze zaken, maar biedt wél op een 
eigen wijze een blik op ‘dezelfde werkelijkheid’ die, zo zal blijken, onmisbaar 
is om de identiteit van een organisatie te verhelderen. 
2.2  De organisatie opgevat als ding 
Een organisatie, zo laten een aantal van de bovenstaande perspectieven zien, 
kan als een ding worden beschreven, want is deels een ding. Misschien groten-
deels? De laatste gedachte zal ik in deze paragraaf zo goed mogelijk proberen 
te verdedigen.
Is het eigenlijk niet heel waarschijnlijk dat de identiteit van een organisatie, 
zoals dingen dat zijn, vooral een gegeven is dat vaststaat? Is een organisatie 
niet vooral een ding dat, onder andere, gekend kan worden door het opsom-
men van de producten of diensten die het levert en door een beschrijving 
van productieprocessen, procedures en andere gegevens die in de perspec-
tieven op organisaties in de vorige deelparagraaf naar voren kwamen? Zijn 
ook de werknemers niet vooral ‘menselijk kapitaal’ dat moet doen waar het 
voor is aangenomen? En zijn bijvoorbeeld klanten niet vooral als consumenten 
belangrijk, dat wil zeggen als entiteiten (dingen) die zodanig bewerkt moeten 
worden dat zij de producten en diensten van de organisatie kopen? 
Natuurlijk worden er door de werknemers en klanten ook allerlei verhalen 
over de organisatie vertelt. Dat is dan prima, ‘als ze dat leuk vinden’, maar 
die verhalen hebben geen enkele invloed op de ronkende machine die de 
organisatie is. De productie zal er niet door veranderen. Werknemers zullen 
companies must merge social and financial imperatives to achieve superior performance, New York, 
2003), neemt een ‘moreel’ én ‘financieel’ perspectief in. Het blad Incompany doet onderzoek 
naar ‘de klanttevredenheid’ van Nederlandse organisaties. Enzovoort…
5 Al deze zaken ‘parkeert’ Ricoeur in het niet-narratieve aspect van identiteit, zonder er daar 
in detail op in te gaan, omdat voor hem het betekenisperspectief op leven en handelen cen-
traal staat. Op het niet- narratieve niveau van de beschrijving kunnen deze zaken (gegevens) 
worden verzameld in het dingachtige-aspect van identiteit dat ‘idem van idem’ kan worden 
genoemd. We moeten idem van idem of ‘het wat van het wat’, niet verwarren met de idem-
pool op narratief/betekenis niveau. Die idem-pool noemt Ricoeur ‘idem van ipse’ en ook ‘het 
wat van het wie’ (zie hoofdstuk 6, paragraaf 6). 
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werkregels moeten opvolgen, zullen hun targets moeten halen, want anders 
vliegen ze er uiteindelijk uit. We lijken als we de identiteit van organisaties 
willen uitleggen ons helemaal niet bezig te hoeven houden met ‘verhaaltjes 
over de organisatie’, maar dienen een organisatie te benaderen als de machine 
die ‘het’ is, dat wil zeggen als een ding dat instelt wat mensen moeten doen: 
op een bepaalde manier werken. 
De bestseller Liever lui. De kunst van effectief nietsdoen op het werk6 van Corin 
Maier sluit bij de bovenstaande gedachte aan door te verdedigen dat in het 
bedrijfsleven ethiek en cultuur volledig ondergeschikt zijn aan een gericht-
heid op winst. Winst is het hoofddoel van profit-organisaties, zoals de naam 
ook keurig aangeeft, en mensen staan ten dienste van die winst. Maier vraagt 
zich af: 
Welk bedrijf is tegenwoordig níet ‘bezorgd’ over het broeikaseffect en de 
gaten in de ozonlaag? Het vervelende is alleen dat het met ethiek net zo is 
als met bedrijfscultuur: hoe minder je ervan hebt, hoe meer je er mee wilt 
pronken. (…) Het verhaal van de ethiek maakt duidelijk dat het bedrijfs-
leven alles in zich kan opnemen wat winst oplevert, zelfs als dat a priori 
tegen de winst gekeerd is, de ethiek voorop.7
Ook de cultuur, in onze woorden ‘de teksten van waaruit mensen beteke-
nis verstaan’, wordt volgens Maier slechts gepromoot zolang deze tot betere 
bedrijfsresultaten (winst) leidt.8 ‘De cultuur’ wordt daarbij verkleind tot een 
gemanipuleerde bedrijfscultuur en ook deze bedrijfscultuur wordt ‘een sta in 
de weg’ als daardoor de winst wordt geschaad:
Cultuur, die per definitie nergens toe dient, wordt nu eindelijk iets nut-
tigs als zogenaamde bedrijfscultuur. En daar zit al direct een boa constric-
tor onder het gras, want nergens wordt cultuur zo geminacht als in het 
bedrijfsleven. Bedrijfscultuur is dus een oxymoron, een stijlfiguur die twee 
woorden bij elkaar brengt die niets bij elkaar te zoeken hebben. Ze mag dan 
heel nuttig zijn voor het management zolang alles goed gaat, want ze roept 
kunstmatig een gevoel van identiteit en saamhorigheid op, maar als alles 
slecht gaat, wordt ze beschouwd als een archaïsme dat veranderingen in 
de weg staat. Ze bestaat in feite uit niets dan de uitgekristalliseerde dwaas-
heid op een bepaald moment.9
6 C. Maier: Liever lui. De kunst van effectief nietsdoen op het werk, Utrecht, 2004.
7 Ibid., p.63.
8 Een reclameboodschap van het bedrijf Achmea Vitale in het tijdschrift Management Team 
sluit aan bij de visie van Maier op organisaties. We zien een foto van twee tevreden werkne-
mers met daaronder de tekst: ‘Mensen met plezier in het werk zijn van grote waarde voor een 
organisatie. Ze presteren beter en zijn productiever. Bij Achmea Vitale noemen we dat mensen 
met werklust. En we doen er alles aan om deze werklust bij uw mensen te bevorderen’, 
Management Team, 2 mei 2008, p.31.
9 C. Maier: Liever lui. De kunst van effectief nietsdoen op het werk, Utrecht, 2004, pp.61-62.
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‘Marketing goeroe’ Joseph Pine laat zien dat ‘betekenis’ voor profit-organisa-
ties steeds belangrijker wordt als een ding dat een nuttige functie heeft (voor 
iets anders). Hij stelt:
De beste manier om geld te verdienen is je niet alleen te concentreren op 
geld verdienen (…) Merken hebben altijd al geappelleerd aan het verlan-
gen naar echte dingen van de consumenten. Nieuw is volgens ons dat 
consumenten een kritische massa zijn geworden, die je niet langer kunt 
negeren als bedrijf. De vraag of je authentiek bent, moet onderdeel zijn 
van elk bedrijfsonderdeel en van elke stap van het productieproces (…) 
Je kunt je producten authenticiteit verlenen door alles ervan in overeen-
stemming te brengen met je identiteit. (…) Er zijn op elk moment dertig 
tot veertig miljoen Amerikanen zichzelf aan het herdefiniëren omdat ze 
niet meer gelukkig zijn met zichzelf. Bij zo’n overgangsfase horen typische 
producten. Voor de een is dat make-up, voor de ander en Harley Davidson. 
Producten helpen de consument bij die transformatie en daar zouden pro-
ducenten zich meer bewust van moeten zijn; dat de consument zelf eigen-
lijk het product is.10 
Bedrijven verkopen steeds meer een product door het te koppelen aan een ver-
haal waarin ervaringen (betekenis verstaan) centraal staan. Zij genereren ech-
ter niet alleen een visie op ‘wat goed is’, maar proberen deze visie bovendien 
zélf waar te maken. Zie bijvoorbeeld Body-shop en Fair Trade winkels. Maar 
alleen, zo is opnieuw de gedachte, zolang het waarmaken ervan winst ople-
vert. Als de nuttige functie van een verhaal vervalt, dan wordt het verhaal vol-
ledig irrelevant voor de organisatie. Betekenis, zo lijkt geconcludeerd te kun-
nen worden, wordt door organisaties gevat in verhalen, die vervolgens, om 
meer winst te maken, als een ding worden gebruikt dat weggegooid kan wor-
den als het geen winst meer maakt. De identiteit van een profit-organisatie lijkt 
uiteindelijk een ding te zijn en ook als zodanig te moeten worden beschreven. 
2.3  De identiteit van een organisatie door ‘betekenis’
Als naar organisaties wordt gekeken vanuit het betekenisperspectief dat in 
deze studie wordt ingenomen, dan kunnen de gedachten over organisaties in 
de vorige deelparagraaf echter niet voldoende zijn. Ik wil in deze paragraaf 
laten zien dat een organisatie weliswaar een ding is, maar tegelijkertijd meer 
dan een ding, want een met betekenis geladen werkelijkheid welke de praxis 
van de organisatie stuurt en bepaalt. 
Een organisatie (profit én non-profit), zo is een eerste gedachte, kan niet 
zonder mensen bestaan. Mensen werken er en de organisatie is er óók voor 
10 Interview met Joseph Pine, in: Intermediair, nr.20, 15 mei 2008.
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mensen. Dat blijkt ook in definities van organisaties in de literatuur, zoals die 
van Sandra Dawson:
Organisaties worden gedefinieerd als verzamelingen mensen die zich ver-
enigen in een formeel samenwerkingsverband teneinde doelstellingen van 
individuen en groepen te realiseren.11 
In de vorige hoofdstukken is onderbouwd dat ervaringen ontstaan als men-
sen praktisch met ‘de dingen’ (dat wil zeggen voorwerpen, maar ook mensen) 
omgaan.12 Als een mens ‘bij een ding is’ ontstaat in de verhouding met het 
ding betekenis. Organisaties ‘worden waargenomen’ als mensen de specifieke 
vraag naar de identiteit van een organisatie stellen. Een organisatie kan voor 
de menselijke waarnemer (die de vraag naar de identiteit van de organisatie 
stelt) dan ook nooit een ding zijn. Dingen zijn voor mensen die er met aan-
dacht naar kijken nooit zomaar dingen: ze krijgen betekenis.13 Bovendien kan 
een organisatie niet tot een ding worden gereduceerd, omdat deze zich door 
een met betekenis geladen praxis kenmerkt en deze praxis dus ook mede is: 
er wordt binnen een organisatie door mensen gehandeld en er worden allerlei 
ervaringen opgedaan met de organisatie, ook door mensen die de producten 
van de organisatie afnemen. Dat alles zegt iets over de organisatie. 
3.  De narratieve uitleg van ervaringen met een organisatie
Een organisatie kenmerkt zich, zo is hierboven verdedigd, in ieder geval óók 
door wat personen binnen de organisatie doen en met de organisatie ervaren. 
Voorlopig zal ik alleen vanuit dit perspectief naar een organisatie kijken en 
abstraheren van structuren die de organisatie ook kenmerken en die het han-
delen de met de organisatie verbonden personen mede bepalen. Deze struc-
turen vormen de institutionele component van de organisatie, die verderop in 
dit hoofdstuk aandacht zal krijgen. 
In deze paragraaf zal blijken dat ‘wat mensen binnen de organisatie doen 
en ervaren’ duidelijk wordt in verhalen van mensen over (hun ervaringen met) 
de organisatie. De vraag zal zijn hoe uit de vele van elkaar afwijkende verhalen 
van vele mensen over een organisatie één begrijpelijk geheel kan worden opge-
steld dat de narratieve identiteit van een organisatie in beeld brengt. Daarbij 
zal ingegaan worden op wie deze mensen zijn en ook op hoe hun verhalen 
verzameld kunnen worden.
11 S. Dawson: Organisaties analyseren, Schoonhoven, 1995, p.2.
12 In deze omgang ontstaat betekenis die ‘een zorg’, en zelfs ’liefde’ bij de dingen is genoemd 
en ontstaan ook de daarmee verbonden tegendelen, zoals afkeer en (soms) haat. Zie hoofdstuk 
4, paragraaf 6.
13 Zie hoofdstuk 4, paragraaf 3.
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Hoe wordt aan gezondheidszorg in een bepaald ziekenhuis inhoud gege-
ven? Op welke wijze geeft een gemeentelijke reinigingsdienst een invulling 
aan het ophalen van vuilnis? Hoe geeft een omroepvereniging inhoud aan het 
uitzenden van radio- en tv-programma’s? Wat verstaat een school onder ‘goed 
onderwijs’? Het antwoord op al deze vragen wordt gegeven door verhalen 
van mensen die bij de organisatie zijn betrokken. Ricoeur zegt over de identi-
teit van groepen:
The identity of a group, culture, people or nation is not that of a immuta-
ble substance, nor that of a fixed structure, but that, rather, of a recounted 
story.14
Ook stelt Ricoeur: 
We may ... consider nations, peoples, classes, communites of every sort as 
institutions that recognize themselves as well as others through narrative 
identity.15 
Verhelderend is ook het volgende citaat:
The notion of narrative identity also indicates its fruitfulness in that it can 
be applied to a community as well as to an individual. We can speak of the 
self-constancy of a community, just as we spoke of it as applied to an indi-
vidual subject. Individual and community are constituted in their identity 
by taking up narratives that become for them their actual history.16
De medewerkers van een organisatie worden hierna als de belangrijkste ver-
tellers van verhalen over de organisatie opgevat. Dat neemt echter niet weg 
dat de narratieve identiteit van een organisatie óók zijn inhoud krijgt door ver-
halen over de organisatie van andere betrokkenen, zoals klanten, omwonen-
den, journalisten, aandeelhouders, politici en de burgers van de samenleving 
en internationale samenleving waar de organisatie deel van uit maakt. Zoals 
dat geldt voor de narratieve identiteit van een persoon is ieder verhaal - en 
dus ook iedere narratieve identiteit - ‘in verhalen verstrikt’.17 Medewerkers 
nemen bijvoorbeeld verhalen over de organisatie van klanten, omwonenden, 
journalisten, concurrenten in hun eigen verhaal over de organisatie op en klan-
ten vertellen over de medewerkers van de organisatie. Een verhaal van de 
14 P. Ricoeur: ‘Reflections on a new ethos for Europe’, in Philosophy and Social Criticism, vol.21, 
no. 5/6, 1995, p.7.
15 P. Ricoeur: The Just, Chicago, 2000, p.7.
16 P. Ricoeur: Time and Narrative Vol. 3, Chicago, 1988, p.247. 
17 Ricoeur zegt: ‘Whole sections of my life are part of the life of others - of my parents, my 
friends, my companions in work and leisure. (we are ) ... what Wilhelm Schapp had already 
written under the titel In Geschichten verstrickt: caught up, entangled in histories’, P. Ricoeur: 
Oneself as another, Chicago, 1992, p.161. In een artikel stelt Ricoeur: ‘identity is mingled with 
that of others in such a way as to engender second order stories which are themselves inter-
sections between numerous stories. Thus the story of my life is a segment of the story of your 
life; of the story of my parents, of my friends, of my enemies, and of countless strangers’, P. 
Ricoeur: ‘Reflections on a new ethos for Europe’, in Philosophy and Social Criticism, vol.21, no. 
5/6, 1995, p. 6.
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directeur over de organisatie zal meestal in meer verhalen van medewerkers 
terugkeren dan het verhaal van een tijdelijk aangestelde medewerker. Maar 
dat is ook afhankelijk van de inhoud van het verhaal: de ernstige klacht van 
deze tijdelijke medewerker kan bijvoorbeeld een grote invloed hebben op ver-
halen over de organisatie, opnieuw ook omdat deze klacht doorverteld wordt 
en opgenomen wordt in verhalen van vele anderen.
Naarmate we méér verhalen over de organisatie verzamelen zullen we een 
beter beeld krijgen van wat een organisatie doet en daarmee een beter beeld 
krijgen van de identiteit van de organisatie. Het karakter van de organisatie, 
de idem-pool van een narratieve identiteit, komt beter in beeld door méér te 
vertellen.18 Ten eerste is meer vertellen mogelijk door een individu uitgebrei-
dere verhalen te laten vertellen over de organisatie. Ten tweede door méér 
individuen verhalen te laten vertellen over de organisatie. 
Een viertal moeilijkheden komen naar voren bij het vinden van het narra-
tief over de organisatie. Ten eerste zullen de ervaringen van één persoon met de 
organisatie een diversiteit tonen die vergelijkbaar is met de diversiteit die een 
verhaal van een persoon over zijn leven naar voren brengt.19 Hoe kan nu één 
persoon zijn diverse ervaringen met een organisatie in één begrijpelijk geheel 
verzamelen? Ten tweede zullen de ervaringen met de organisatie van personen 
ook onderling verschillen. Hoe kunnen afwijkende ervaringen van deze per-
sonen met de organisatie binnen een begrijpelijk geheel worden verzameld? 
Ten derde is niet duidelijk op welke wijze we de zeer vele verhalen over de 
organisatie kunnen verzamelen. Ten vierde is het de vraag wie al deze verhalen 
mag samenvatten en daardoor interpreteren. Ik presenteer hierna deze vier 
moeilijkheden, geef voor de eerste en tweede moeilijkheid al de oplossing en 
zal de overige twee moeilijkheden vooral noemen en pas aan het einde van het 
hoofdstuk verder bespreken. 
Voor de eerste moeilijkheid is de oplossing in deze studie al gegeven: door een 
narratief te vertellen kan een persoon zijn ervaringen bundelen in één (begrij-
pelijk) geheel. Uit een verhaal over ervaringen met de organisatie komt naar 
voren wat volgens de verteller de kwaliteit (of non-kwaliteit) is, die de organi-
satie tot stand brengt (‘in de wereld’). Zijn verhaal geeft door ‘een synthese van 
heterogene ervaringen’ een beeld van de organisatie. Ieder verhaal over de 
organisatie zegt ‘iets’ over de identiteit van de organisatie, omdat het ervarin-
gen beschrijft die de organisatie blijkbaar bij iemand heeft opgeroepen. Zoals 
ook ieder verhaal van een leerling over een docent, of van een medewerker 
over een leidinggevende, in ieder geval iets zegt over deze personen, ook al is 
het in tegenspraak met honderd andere verhalen en wordt het door geen enkel 
ander verhaal bevestigd. Niemand kan een ervaring van een persoon met een 
18 Zie hoofdstuk 6, paragraaf 4.
19 Zie hoofdstuk 6, paragraaf 4.2.
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organisatie diskwalificeren als een ervaring van deze persoon met een organi-
satie. Het oordeel of een bepaald verhaal ‘wel écht gaat over de organisatie’ zal 
altijd een oordeel van iemand moeten zijn. Die persoon (of personen) zal onver-
mijdelijk vanuit zijn verhaal over de organisatie daarover oordelen. Het punt 
daarbij is dat niet duidelijk gemaakt kan worden of ‘het verhaal van degene 
die oordeelt over de verhalen die voorliggen’ daarvoor het juiste criterium 
biedt. Dat achterhalen zou weer een ander verhaal over de organisatie verei-
sen, waarvoor hetzelfde bezwaar geldt. Een oneindige regressie is het gevolg. 
Een absoluut narratief ijkpunt kan nooit gevonden worden. Ik concludeer dat 
ieder verhaal over de organisatie bijdraagt aan een inzicht in de narratieve 
identiteit van een organisatie. 
De tweede moeilijkheid is hoe we de diversiteit en tegenspraak in alle ver-
halen van individuen over de organisatie kunnen verzamelen in een geheel. 
Als we ieder verhaal over de organisatie opvatten als ‘één grote ervaring’ van 
een persoon met de organisatie, dan lijkt de oplossing voor de hand te liggen: 
we dienen al de verhalen over de organisatie van verschillende personen als 
‘grote ervaringen’ te beschouwen en deze in een groter verhaal op te nemen 
dat al deze ‘grote ervaringen’ tot één begrijpelijk geheel maakt. Bovendien die-
nen we dat met enige regelmaat te doen, zodat dit grote verhaal actueel blijft.
De derde moeilijkheid is hoe al de verhalen over een organisatie van vele tot 
zeer vele mensen verzameld kunnen worden. Luisteren wat ‘in de wandel-
gangen’ over de organisatie wordt verteld (door klanten, werknemers, concur-
renten) is waarschijnlijk de beste manier om ‘echte’ verhalen over een organi-
satie te verzamelen, dat wil zeggen verhalen waarin verteld wordt wat er echt 
speelt en gebeurt binnen de organisatie. De vraag die ik in deze studie niet 
verder zal behandelen, maar waarop de sociale wetenschappen een antwoord 
zouden kunnen geven, is hoe het verzamelen van verhalen aangepakt moet 
worden. Het afnemen van mondelinge interviews met klanten en werknemers 
en andere betrokkenen bij de organisatie lijkt een andere goede optie te zijn. 
Goede vragen die het eigenlijke, ‘echte’ verhaal dat iemand wil vertellen los-
maken, zijn daarvoor essentieel. Waarschijnlijk zijn goede vragen ook meer 
open vragen, zoals: kunt u uw positieve en minder positieve (negatieve) erva-
ringen met de organisatie beschrijven? Wat vind u prettig en minder prettig 
aan de organisatie? Bij al deze vragen is het van belang de respondenten over 
‘de concrete praktijk’ te laten spreken. Identiteit, vanuit het betekenisperspec-
tief dat we innemen, is immers een uitleg van praxis. Een verhaal waarin bij-
voorbeeld wordt ingegaan op een, volgens de verteller, exemplarisch gesprek 
tussen bijvoorbeeld een klant en werknemer, of tussen een werknemer en de 
directeur, kan heel veel zeggen over de organisatie. 
Met deze werkwijze blijft de narratieve identiteit van een organisatie echter 
incompleet. Veel verhalen over de organisatie zullen nog ergens sluimeren en 
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eventueel ‘plotseling’ belangrijk kunnen worden voor de identiteit van een 
organisatie. Een voorbeeld is de klokkenluider die lang gezwegen heeft over 
zijn ervaringen met de organisatie, maar nu dan toch met zijn verhaal over de 
misstanden binnen de organisatie naar buiten komt. Sommige verhalen over 
de organisatie, negatieve maar ook positieve, kunnen blijven sluimeren. 
De narratieve identiteit van een organisatie blijft bovendien incompleet 
omdat vele verhalen die (wél) over de organisatie verteld worden nooit zul-
len worden gehoord, in de zin dat zij opgenomen zullen worden in ‘het grote 
verhaal’ over de organisatie. Hoeveel duizenden (kleine organisatie) tot miljoe-
nen pagina’s (multinational) dienen verzameld te worden om dat grote verhaal 
compleet te krijgen? Sommige organisaties hebben tienduizenden werknemers 
en miljoenen klanten, met ieder een eigen verhaal over de organisatie. Die ver-
halen zijn niet te verzamelen en ook als dat wél mogelijk is, dan nog lijkt het 
ondoenlijk dat iemand ze allemaal kan lezen en uitwerken in één geheel. 
De vierde moeilijkheid is dat degene die de verhalen over de organisatie verza-
melt in een groter narratief, deze verhalen zal interpreteren op zijn of haar wijze. 
Zoals dat geldt voor ieder verhaal zal deze persoon een narratieve interpretatie 
geven van alle verhalen die zijn verzameld. De narratieve identiteit van een orga-
nisatie is ‘een verhaal over verhalen’ en daarmee, net zoals ieder deelverhaal, 
een interpretatie en daarmee ook een mogelijke (bewuste of onbewuste) mani-
pulatie van waarheid door de verteller. Deze samensteller-verteller is meestal 
degene met de meeste macht, ofwel degene die ‘het meeste te vertellen heeft’ 
binnen de organisatie. Deze persoon zal onvermijdelijk accenten leggen vanuit 
zijn verlangens naar bezit, invloed en waardering, vanuit zijn streben, vanuit zijn 
persoonlijke visie op een goed leven met en voor anderen binnen rechtvaardige 
instituties. Het grote verhaal over de organisatie kan door bepaalde vertellers 
van de kleine verhalen als ‘niet helemaal juist’, of als ‘helemaal onjuist’ beoor-
deeld worden.20 Vertellers van grote verhalen die wél aansluiting vinden bij de 
kleine verhalen die verteld worden over een bepaalde praxis kunnen we, als 
we de geschiedenis bezien, verschillende namen geven: briljante managers, goe-
roes, grote leiders, verlichte despoten, en als het gaat over een verhaal over de 
praxis die het leven is: grondleggers van levensbeschouwingen. 
4.  De ideologie maakt een (gezamenlijke) praxis mogelijk 
De narratieve identiteit van een organisatie zal hierna worden uitgewerkt als 
een spanning tussen de vrijheid van mensen en de institutie die de organisatie 
ook is (welke deze vrijheid inperkt). Meer concreet zal deze spanning opgevat 
20 Bij de bespreking van de ideologie in paragraaf 4 ga ik in op deze -niet te vermijden - 
manipulatie van ‘de identiteit van de organisatie’ door de verteller van het grote verhaal. 
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worden als een strijd tussen twee soorten verhalen: de ideologie en de utopie. 
In deze paragraaf wordt de ideologie besproken als het verhaal dat de idem-pool 
(het karakter) van de narratieve identiteit van een organisatie inhoud geeft. De 
ideologie is een verhaal dat laat zien wat de bedoeling van de praxis is van een 
organisatie, volgens de organisatie. Deze bedoeling zal de praxis aansturen. 
Deze paragraaf valt uiteen in vijf deelparagrafen. In paragraaf 4.1 wordt 
duidelijk gemaakt wat een ideologie is en hoe de ideologie een gezamenlijk 
handelen binnen een organisatie mogelijk maakt. Paragraaf 4.2 laat zien dat 
de ideologie de institutionele component van de identiteit van een organisa-
tie vormt. Paragraaf 4.3 gaat in op vier manieren waarop de ideologie binnen 
een organisatie een gezamenlijke praxis mogelijk maakt. In paragraaf 4.4 wordt 
nader ingegaan op één van deze vier manieren: de legitimering door de ideo-
logie van de machtsverdeling (hiërarchie) die binnen een organisatie bestaat. 
De pathologische kant van de ideologie zal daarbij naar voren komen. Para-
graaf 4.5 vat de narratieve identiteit van een organisatie op als een belofte die 
moet worden waargemaakt en gaat in op de band tussen de ideologie en de 
ipse-pool van de narratieve identiteit van een organisatie.
4.1  Een gezamenlijke praxis en ideologie 
Wat is een ideologie? Het Van Dale Groot Woordenboek stelt: 
Een ideologie is een systeem van ideeën en zingevingen die het gedrag 
richten; dit geheel is emotief geladen en waarderend. 
Het grote verhaal over een organisatie, dat in de vorige paragraaf al is 
genoemd, zal ik hierna de ideologie van een organisatie noemen. Het narratief 
van de ideologie laat zien, zoals elk narratief, wat ‘we’ denken (‘ideeën’ en 
‘zingevingen’) en voelen (‘emotief geladen’ en ‘waarderend’) bij de dingen. 
Het gaat, zoals elk verhaal, over handelingen en ervaringen. Het gaat over 
praxis. Ricoeur stelt: 
The detractor of ideology assumes he is capable of giving a true, unwarped 
description of fundamental human reality - namely praxis.21
De ideologie geeft, in de terminologie van deze studie, inhoud aan de idem-
pool van een narratieve identiteit (het karakter van de organisatie).22 Uit het 
grote verhaal van de ideologie spreekt, zoals uit elk verhaal, een (ethische) 
visie op wat - volgens de verteller(s) - een goede praxis is, met en voor anderen 
binnen rechtvaardige instituties.23 De narratieve visie van de ideologie op de 
21 P. Ricoeur: Memory, History, Forgetting, Chicago, 2004, p.84. De rigide (‘niet kritisch naar 
zich zelf-zijnde’) aspecten van deze ‘waarheid’, die Ricoeur tevens benadrukt, zullen nog ter 
sprake komen.
22 ‘… the fundamental function of an ideology is to establish identity…’, P. Ricoeur: Lectures 
on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.252. 
23 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 3.
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praxis van een organisatie laat zien wat de organisatie verlangt te hebben, te 
kunnen en waarop de organisatie gewaardeerd wenst te worden.24 Deze visie 
op praxis heeft iedere groep nodig om een groep te zijn en heeft ook een orga-
nisatie nodig, in zoverre deze kan worden opgevat als een groep mensen die 
samenwerken. Ricoeur stelt:
It seems to be tied to the necessity for any group to give itself an image 
of itself, to “play itself”, in the theatrical sense of the word, to put itself at 
issue and on stage. Perhaps there is no social group without this indirect 
relation to its own being through a representation of itself.25
De ideologie van een organisatie is vooral een verhaal en zal hierna ook als 
zodanig worden opgevat, maar krijgt ook door andere teksten dan verhalen 
zijn inhoud. Teksten zoals de architectuur van een kantoorgebouw, de inrich-
ting van een bedrijfspand, de reclameboodschappen en promotiefilms van de 
organisatie en de logo’s die een organisatie gebruikt, zeggen ook iets over de 
ideologie van een organisatie. We kunnen dit vergelijken met de wijze waarop 
teksten als de inrichting van ons huis en de kleding die we dragen iets zeggen 
over wat we (als persoon) een goede praxis (een goed leven) vinden. Zoals 
andere teksten dan verhalen persoonlijke identiteit kunnen verhelderen, zo 
kunnen dus ook andere teksten dan verhalen de identiteit van een organisa-
tie verhelderen.26 Het narratief, zo is gebleken, is volgens Ricoeur echter de 
belangrijkste tekst om praxis betekenis te geven, zodat ik me daartoe beperk 
als ik verder in ga op de identiteit van een organisatie. 
De vraag kan tenslotte gesteld worden of er een verschil bestaat tussen een 
narratief en een ideologie. Deze vraag komt overeen met de vraag of er een ver-
schil bestaat tussen het verhaal over mijn leven en de visie op een goed leven die 
er uit spreekt. We kunnen zeggen dat het grote verhaal over de organisatie en de 
ideologie samenvallen, maar dat met het woord ideologie geaccentueerd wordt 
dat uit dit grote verhaal een visie op wat een goede praxis is naar voren komt. 
4.2   De ideologie vormt de institutionele component van de identiteit van 
een organisatie
Als narratieve uitleg van het karakter van de organisatie biedt de ideologie een 
verzet tegen verandering27 én is deze tegelijkertijd het vertrekpunt van iedere 
24 Een organisatie, zo is al gezegd, kan worden gekenmerkt door een economie (bezit, resources), 
een politiek (macht, structure) en een cultuur (waardering, culture). Zie hoofdstuk 7, paragraaf 4.
25 P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, in P. Ricoeur: From text to action: essays 
in hermeneutics II, London, 1991, p.182.
26 Zie voor deze niet-narratieve ‘teksten’ die ‘identiteit’ ook uitleggen hoofdstuk 6, paragraaf 2. 
27 Ricoeur citeert Eric Ericson: ‘For the social institution which is the guardian of identity 
is what we have called ideology (p. 133). (…) (…) More generally … an ideological system 
is a coherent body of shared image, ideas, and ideals which … provides for the participants 
a coherent, if systematically simplified, over-all orientation in space and time, in means and 
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verandering. Deze weerstand tegen verandering is te vergelijken met wat 
gezegd is over het karakter van personen: het karakter van een persoon heeft 
een zekere karaktervastheid, terwijl een persoon alleen vanuit deze karakter-
vastheid zijn karakter kan veranderen.28 De ideologie staat voor deze karakter-
vastheid. Ricoeur zegt: 
Ideology preserves identity, but it also wants to conserve what exists and is 
therefore already a resistance … ideology …has a function of preservation, 
of conservation.29 
Een scheepsschroevenfabriek zal een scheepsschroevenfabriek blijven. Een 
school een school. Een luchthaven een luchthaven. Het verhaal van de ideolo-
gie van deze organisaties gaat ook vooral over respectievelijk scheepsschroe-
ven, onderwijs of vliegtuigen. We kunnen niet over deze organisaties vertel-
len zonder recht te doen aan deze zaken. De ideologie van een garage wordt 
bepaald door de auto’s die er staan, de benzinepomp, het gereedschap, de 
werkkleding van de monteurs, de indeling van de werkvloer, de opleiding 
van de werknemers, enzovoort. Het is in principe mogelijk dat de eigenaar 
met het hele personeel besluit een nieuwe koers te gaan varen en daardoor tot 
een ideologie komt die helemaal niet meer gaat over auto’s en de daarmee ver-
bonden zaken die hierboven zijn genoemd. Maar dat zal niet lukken zonder 
een zeer grote weerstand te overwinnen. Een garage wordt bijvoorbeeld niet 
‘zomaar’ een supermarkt of een architectenbureau. De ideologie van een orga-
nisatie gaat al ergens over (over auto’s, kleding, leerlingen, patiënten, levens-
middelen) en verzet zich, zogezegd, tegen ‘verandering van thema’. Zoals we, 
volgens Ricoeur, alleen over de geschiedenis die ons bepaalt kunnen vertellen 
vanuit deze geschiedenis, kan een ideologie alleen veranderd worden vanuit 
deze ideologie.30 De ideologie die verteld wordt, zo kan dit nog anders gezegd 
worden, is ons vertellen ervan vóór.31 
ends (p.189-190)’, E. Ericson: Identity, youth and crisis, New York, 1968, geciteerd in P. Ricoeur: 
Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.258. 
28 Iedere verandering van identiteit, zowel die van personen als organisaties, manifesteert 
zich als een karakterverandering, als een verandering van het narratief dat de idem-pool van 
een narratieve identiteit zijn inhoud geeft. De idem-pool van de identiteit van een persoon (het 
karakter) kunnen we ‘de institutionele kant’ van een persoon noemen. Het karakter van een 
persoon bepaalt zoals ‘een institutie’ het voelen en denken van deze persoon. Omdat een 
institutie, per definitie, echter een structuur is die de praxis van meerdere personen bepaalt 
(en aldus een gezamenlijke praxis mogelijk maakt) kan de idem-pool van de identiteit van een 
persoon geen institutie worden genoemd. 
29 E. Ericson: Identity, youth and crisis, New York, 1968, p.266.
30 Zie: hoofdstuk 5, paragraaf 2.
31 Dat kunnen we beseffen en als we dat doen kan dat ons een gevoel van onbehagen geven. 
Wat Jacques De Visscher zegt in zijn Ricoeur-studie over de ideologie van een gemeenschap 
geldt op analoge wijze voor de ideologie een organisatie: ‘Het onbehagen om ideologie (of 
om het ideologische) moeten we wellicht zoeken in het feit dat zij als het ware achter onze rug 
opereert en dat zij ons maatschappelijk bewustzijn al kanaliseert voordat wij dit realiseren. We 
vinden dit soms moeilijk te verteren omdat de ideologie er altijd al is, omdat ze eigen is aan 
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De conclusie is dat mensen de ideologie van een organisatie kunnen ver-
anderen, maar niet radicaal. Als we een organisatie hebben gereduceerd tot 
wat mensen binnen de organisatie doen, dient daar aan toegevoegd te worden 
dat de ideologie die de praxis van de organisatie stuurt, bepaald wordt door 
de institutie die de organisatie ook is. De ideologie van een organisatie is geen 
autonome eenheid los van de betrokkenen bij de organisatie, omdat bijvoor-
beeld de werknemers deze eenheid kunnen beïnvloeden, en is bovendien niet 
autonoom, omdat de ideologie van een organisatie wordt bepaald door allerlei 
‘andere instituties’, bijvoorbeeld de wetten van onze democratie en de contro-
leorganen die deze wetten handhaven (arbeidinspectie, belastingdienst, keu-
ringsdienst van waren, etc.), maar ook door andersoortige (‘brede’) instituties, 
zoals de Nederlandse cultuur.32 
De ideologie is conservatief te noemen en heeft een stabiliserende invloed 
op het handelen van een groep mensen. Met het woord invloed toont zich nu 
de band tussen ideologie en macht. Een ideologie heeft invloed, dat wil zeggen 
macht. De ideologie is een (systeem van) legitimatie van praxis. De macht die 
de ideologie uitoefent komt naar voren als blijkt dat de huidige praxis die een 
organisatie kent, is gaan afwijken van de visie op wat de gewenste praxis is 
volgens de ideologie (van het eigenlijke karakter van de organisatie). Dan zal 
deze praxis bijgesteld worden, zodat deze weer het doel van praxis bereikt, 
zoals de ideologie dat heeft vastgesteld.33 De ideologie zélf, en daarmee het 
doel van praxis dat zij vaststelt, staat voor de vertellers van de ideologie niet 
ter discussie. Die vertellers vragen zich nooit af of het doel van praxis dat de 
ideologie verwoordt wel klopt, goed is, of waar is. Een ideologie is anders 
gezegd niet kritisch naar zichzelf, maar repeteert zichzelf. Ricoeur stelt:
Ideologies are first of all representations that repeat and reinforce symbolic 
mediations, for example in narratives, chronicles, through which the com-
munity “repeats” in a way its own origin, commemorates it and celebrates it.34 
De ideologie geeft als herhaler en versterker van een symbolische bemidde-
ling inhoud aan de institutionele component van de identiteit van een organi-
de cohesie van het culturele en maatschappelijke leven waartoe we behoren. We ontsnappen 
niet aan de ideologie …’, J. De Visscher: Ricoeur. De weg naar het verstaan, Kampen, 2007, p.141. 
32 Ricoeur zegt over ‘instituties’: ‘innumerable others are implied in any undertaking. Each 
agent is bound to these others by the intermediary of different orders of social systems. We can, 
with Jean-Marc Ferry, designate with the term “orders of recognition” the large-scale organi-
sations that structure interaction: technical systems, monetary and fiscal systems, juridical 
systems, bureaucratic systems, pedagogical systems, and so on’, P. Ricoeur: The Just, Chicago, 
2000, pp.6-7.
33 Zo’n voorstel tot een bijstelling van praxis is op te vatten als het resultaat van het in het 
vorige hoofdstuk besproken ‘praktisch redeneren’ dat wil nagaan of bepaalde middelen nog 
tot het doel leiden, zonder dat echter wordt nagedacht over het doel zélf. De ideologie is 
conservatief en twijfelt niet over het doel dat eens is vastgesteld, maar kan wel betwijfelen of 
de praxis nog wel afdoende aan dat oude doel beantwoordt.
34 P. Ricoeur: ‘Practical Reason’, in P. Ricoeur: From text to action: essays in hermeneutics II, 
London, 1991, p.196.
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satie. De symbolische bemiddeling wordt gevormd door de teksten van de 
ideologie die een betekeniskader openen van waaruit binnen een organisatie 
wordt gevoeld, gedacht, verteld en gehandeld. 
4.3  Hoe brengt de ideologie een gezamenlijke praxis tot stand? 
De positieve functie van de ideologie is de afstemming van handelingen, 
waardoor een gezamenlijke praxis mogelijk wordt, waardoor ‘een organisatie’ 
tot stand komt.35 Om een verder inzicht te verkrijgen in de identiteit van orga-
nisaties zal hierna in detail op deze synthesefunctie van de ideologie worden 
ingegaan. Ik zal hierna spreken over leidinggevenden, medewerkers en werk-
nemers. Met medewerkers en werknemers bedoel ik, per definitie, personen 
die geen leidinggevenden zijn. Met leidinggevenden bedoel ik degenen met 
de meeste macht in de organisatie, dat kan één persoon zijn (de eigenaar of de 
directeur) of een kleine groep personen (directie, managementteam). 
Hoe brengt de ideologie een afstemming van handelingen binnen een 
organisatie tot stand? Hoe fungeert de ideologie als institutie? Ricoeur beant-
woordt deze vraag door vier synthesen van praxis te beschrijven die de ideo-
logie tot stand brengt. Ten eerste herhalen en versterken ideologieën ‘de sym-
bolische bemiddeling van praxis’, dat wil zeggen herhalen en versterken zij de 
teksten die het betekeniskader vormen van waaruit een groep mensen denkt, 
voelt en handelt. Al het handelen, zo herhaal ik, is symbolisch bemiddeld, in 
de zin dat handelen betekenis krijgt vanuit teksten.36 Zonder een gezamenlijk 
betekeniskader dat door teksten wordt geopend, zouden mensen elkaar niet 
begrijpen. Een ideologie is geen superstructuur buiten de organisatie, omdat 
het als symbolisch systeem (door de teksten van waaruit binnen een organi-
satie wordt gevoeld, gedacht, gehandeld) altijd al tot de infrastructuur van de 
organisatie behoort.37 De ideologie herhaalt teksten en accentueert het belang 
van bepaalde teksten. De ideologie vertelt bijvoorbeeld over teksten als het 
mooie bedrijfspand, de lange geschiedenis van de organisatie, of over teksten 
als de omgangsvormen en rituelen die de organisatie kent. 
Een tweede synthese van de praxis van een organisatie door de ideologie, 
die nauw samenhangt met de eerste, komt tot stand door de relatie tussen de 
ideologie en de retoriek van het gesprek. Ricoeur stelt:
... ideology is not the distortion of communication but the rhetoric of basic 
communication. There is a rhetoric of basic communication because we 
cannot exclude rhetorical devices from language; they are an intrinsic part 
35 Ricoeur zegt: ‘… this positive function is its contribution to the constitution of the analogi-
cal tie between myself and others like me’, P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, 
in P. Ricoeur: From text to action: essays in hermeneutics II, London, 1991, p.181.
36 Zie hoofdstuk 5.
37 P. Ricoeur: Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.258.
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   207 29-6-10   11:52
208
Hoofdstuk 9
of ordinary language. In its function as integration, ideology is similarly 
basic and ineluctable.38 
Ieder gesprek binnen een organisatie wordt door de ideologie van deze organisa-
tie beïnvloed. In een IT-bedrijf wordt bijvoorbeeld anders met elkaar gesproken 
dan in een bedrijf dat zich bezig houdt met het aanleggen van wegen of zoals 
binnen een school met elkaar gesproken wordt. De ideologie maakt het moge-
lijk dat er een gemeenschappelijke basis voor communicatie ontstaat, waardoor 
medewerkers en andere betrokkenen bij de organisatie elkaar kunnen begrijpen. 
Dat geldt ook voor gesprekken over de ideologie zelf. Zoals de geschiedenis het 
denken over de geschiedenis voor is39, zo bepaalt de ideologie hoe wij over de 
ideologie denken. De ideologie genereert een retoriek die gesprekken binnen 
een organisatie een bepaalde richting geeft en bouwt aldus een betekeniskader 
op dat de praxis van een organisatie stuurt, dat wil zeggen als institutie instelt. 
Ten derde zorgt de ideologie binnen een organisatie voor een synthese van 
het handelen (voor ‘samenwerking’) door de werking van het collectieve 
geheugen. Ricoeur stelt:
... another positive element about ideology as integration is that it supports 
the integration of a group not simply in space but in time. Ideology functions 
not only in the synchronic dimension but also in the diachronic dimension. 
In the latter case, the memory of the group’s founding events is extremely 
significant; re-enactment of the founding events is a fundamental ideologi-
cal act. (...) This permanent memory of the group’s founding events, then, is 
an ideological structure that can function as an integrative structure.40
Met een bedrijfsfeest naar aanleiding van het tienjarige bestaan van een orga-
nisatie wordt de geschiedenis van de organisatie gevierd en daarmee bevesti-
gen de werknemers deze geschiedenis als tekst die hun handelen stuurt.41 Ver-
volgens zijn werknemers beter op elkaar afgestemd, werken zij beter samen, 
werken zij ‘harder’. Het laatste kan een verklaring zijn voor de investeringen 
van organisaties in feesten en bedrijfsuitjes. 
Een vierde synthese van praxis door de ideologie ontstaat doordat de 
ideologie een legitimering geeft aan de hiërarchie die elke organisatie kent.42 
Samenwerken vereist een orde (een hiërarchie). Ricoeur zegt:
… what ideology aims to legitimate is the authority of order or power - order 
in the sense of an organic relation between the whole and the part; power 
in the sense of a hierarchical relation between governing and governed.43
38 Ibid., p.259.
39 Zie hoofdstuk 5, paragraaf 2.
40 P. Ricoeur: Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.261.
41 Zie voor ‘geschiedenis’, opgevat als ‘tekst’ die een betekeniskader opent dat het handelen 
stuurt: hoofdstuk 5, paragraaf 5.
42 P. Ricoeur: Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, pp.259-260.
43 P. Ricoeur: Memory, History, Forgetting, Chicago, 2004, p.83.
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Dankzij de door de medewerkers gelegitimeerde ideologie kent een organisa-
tie een werkzame hiërarchie of machtverdeling. De gelegitimeerde ideologie 
maakt gezamenlijk handelen (volgens het doel dat de ideologie stelt) mogelijk. 
Als deze verdeling van macht wordt betwist door medewerkers zal vanuit de 
door hen gelegitimeerde ideologie het gesprek over de verdeling van macht 
gevoerd worden.44 Deze vierde synthese vindt ook zijn beslag in werkregels 
en de controle op de naleving ervan door leidinggevenden, maar ook komt 
deze synthese tot stand door de sociale controle die werknemers op elkaar 
uitoefenen. De hiërarchie maakt het mogelijk al deze regels en controles door 
sancties te bekrachtigen. Sancties zijn bijvoorbeeld: geen promotie, geen sala-
risverhoging, geen interessante taken en desnoods ontslag. 
Samenvattend stel ik vast dat de ideologie door vier vormen van synthese 
er in slaagt om het handelen van mensen op elkaar af te stemmen, dat wil zeg-
gen praxis niet alleen ‘te verbeelden’ maar ook richting te geven en daardoor 
mogelijk te maken. 
4.4  Macht en de pathologische kant van de ideologie
In deze deelparagraaf ga ik nader in op de vierde synthese van praxis door de 
ideologie: de legitimering van de machtsverdeling door de ideologie. Aan de 
hand van deze synthesefunctie van de ideologie zal een negatieve kant van de 
ideologie naar voren worden gehaald: iedere ideologie wordt gemanipuleerd 
door degenen met macht, waardoor medewerkers doeleinden van de machts-
hebbers verwezenlijken die bezijden de waarheid liggen. 
Een organisatie is een gezamenlijke onderneming, welke alleen kan bestaan 
als afzonderlijke handelingen van individuen op elkaar worden afgestemd. 
Deze afstemming houdt in dat een onderscheid gemaakt moet worden tus-
sen de taken, voordelen, rollen van de deelnemers aan de onderneming. Een 
organisatie heeft, zoals hierboven al is aangegeven, altijd een hiërarchische 
structuur. De acceptatie van autoriteit legitimeert in een organisatie de macht 
van de leider(s) over degenen die geleid worden. Het is echter paradoxaal dat 
ik als medewerker een ander (een leidinggevende) macht gun, dat wil zeggen 
dat ik accepteer of het goed vind dat een ander eventueel iets voor mij of voor 
de organisatie kan bepalen wat ik niet goed vind. De paradox van de macht 
kan gezien worden als de spanning tussen persoonlijke identiteit en de iden-
titeit van een organisatie. Deze spanning wordt bemiddeld door de ideologie. 
Ieder organisatie kent, zogezegd, ‘een organisatie’ die een verdeling laat zien 
van taken, voordelen, nadelen en plichten tussen de werknemers en andere 
44 Ook de utopie die hierna besproken wordt reageert en vertrekt als de ideologiekritiek, die 
de utopie zal blijken te zijn, vanuit de ideologie.
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betrokkenen.45 Deze verdeling komt tot stand vanuit een politieke macht welke 
gemobiliseerd en gelegitimeerd wordt door de ideologie, in zoverre de leden 
van de organisatie achter deze ideologie staan, dat wil zeggen de ideologie 
geloven of legitimeren. De legitimering van de verdeling van macht door de 
ideologie zorgt voor een cohesie tussen de individuele handelingen van indi-
viduen die werkzaam zijn binnen een organisatie.46 
Een organisatie kan enerzijds alleen bestaan door een systeem van verde-
ling dat een institutionele ordening met zich meebrengt. Wat mensen doen 
wordt door de institutie ingesteld en door een machtverdeling gecontroleerd 
en desnoods afgedwongen door sancties. Deze institutionele ordening is meer 
dan de som van de individuen die van deze ordening deel uitmaken, maar zelf 
niet deze ordening zijn. Anderzijds bestaat een organisatie slechts in zoverre 
individuen bereid zijn van deze institutionele ordening deel uit te maken. De 
machtsverdeling binnen een organisatie dient vanuit hun vertrouwen in de 
ideologie, die deze legitimeert, door de medewerkers te worden bevestigd als 
‘juist’ (‘hier staan wij voor!’, ‘hier gaan wij voor!’). De medewerkers zullen, als 
zij de ideologie legitimeren, de bevoegdheden, rollen en taken die hen zijn toe-
gekend adequaat aangaan binnen de grenzen die deze kenmerken. Zij zullen 
bijvoorbeeld degene die macht over hen uitoefenen gehoorzamen en ‘de zaak 
niet gaan saboteren en traineren’. Medewerkers, zo blijkt uit het bovenstaande, 
bezitten een gezamenlijke macht. Ricoeur zegt over macht: 
Power has it’s own fragility, since it exists only as long as people act toge-
ther and vanishes when they disperse.47
Maar ook de leidinggevenden hebben macht, dat wil zeggen invloed op de 
ideologie die de praxis stuurt. Gezegd kan worden: ‘ideology, when all is said 
and done, resolves around power’.48 Met die macht van de leidingevenden 
komt de negatieve of pathologische kant die iedere ideologie in meerdere of 
mindere mate kent naar voren. De identiteit van een organisatie, zo zal ik laten 
zien, is altijd ook deels ‘pathologisch’. 
De negatieve kant van de ideologie is dat deze onvermijdelijk een bedek-
king of versluiering van ‘hetgeen het geval is’ tot stand brengt, dat wil zeggen 
een versluiering van ‘de waarheid’ over praxis. Daar is in paragraaf 3 al kort 
45 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.200.
46 De term ‘distributie’ of ‘verdeling’ is volgens Ricoeur interessant omdat ‘verdelen’ opgevat 
kan worden als de andere kant van het ‘delen’ dat in ‘een gezamenlijk leven delen’ voorop 
staat. ‘Een deel zijn’ is echter iets anders dan ‘een deel ontvangen’, terwijl beiden toch samen-
gaan. Het belang van het concept ‘verdeling’ is, volgens Ricoeur, dat het vanaf twee kanten 
een vals debat voorkomt over de relatie tussen persoonlijke identiteit en collectieve identiteit. 
Het begrip ‘verdeling’ maakt duidelijk dat enerzijds de identiteit van een organisatie niet de 
verzameling is van afzonderlijke narratieven van de leden en anderzijds geen constructie is die 
los van de afzonderlijke leden kan bestaan. Zie: P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, 
p.200.
47 Ibid., p.196.
48 P. Ricoeur: Memory, History, Forgetting, Chicago, 2004, p.83.
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op ingegaan vanuit de vraag: ‘wie vertelt het grote verhaal over de organisa-
tie?’. Ricoeur zegt: 
Questions of integration lead to questions of legitimation, and these in turn 
lead to questions of distortion.49
De verdeling van macht en bijbehorende invloed op wat er gebeurt (praxis) 
wordt pathologisch als de machtshebbers (leidinggevenden) het grote verhaal 
over de organisatie, dat zij meestal mede opstellen en bijna altijd presenteren aan de 
medewerkers, maken tot een manipulatie van hetgeen werkelijk het geval is. 
Door hun manipulatie van de ideologie zullen leidinggevenden hun persoon-
lijke visie op de praxis van de organisatie proberen te realiseren. 
Pathologie ontstaat als leidinggevenden de sociale band van mensen bin-
nen de organisatie versterken in, zoals Ricoeur zegt: ‘situations that are after 
the fact’.50 De betekenis van praxis die de ideologie verwoordt, wordt door 
leidinggevenden dan gesimplificeerd, geschematiseerd, tot een stereotype 
gemaakt, en geritualiseerd om hun macht en daarmee verbonden doelstellin-
gen veilig te stellen.51 Huichelarij wint het dan van de functie van integratie. 
De representatie van praxis door de ideologie wordt gevangen in een autori-
tair systeem. Dit gevaar is niet denkbeeldig want, iedere autoriteit moet zichzelf 
legitimeren.52 Iedere autoriteit beseft dat zijn claim op de legitimiteit van auto-
riteit dient te worden bevestigd door het geloof van de leden van een organi-
satie in deze legitimiteit. Zonder deze legitimatie is hij of zij machteloos en dus 
geen autoriteit (meer). Als hij dit niet beseft zal hij niet lang als leidinggevende 
kunnen functioneren.
De claim op legitieme autoriteit en de mate waarin deze claim wordt 
geloofd (door de ‘ondergeschikten’) is altijd dissymmetrisch. De pathologi-
sche kant van de ideologie komt naar voren, zo is hierboven al gebleken, als 
deze door leidinggevenden wordt gebruikt om deze dissymmetrie te over-
bruggen. Ricoeur zegt:
There is always more in the claim that comes from the authority than the 
belief that is directed to it. It is here that ideology is mobilized to fill the 
gap between the demand coming from above and the belief coming from 
below.53 
De pathologische kant van de ideologie verbergt het gat tussen de autoriteit 
en het geloof van de leden van een organisatie in deze autoriteit. Ricoeur zegt:
49 P. Ricoeur: Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.259.
50 P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, in P. Ricoeur: From text to action: essays 
in hermeneutics II, London, 1991, p.182.
51 ‘Simplification, schematization, stereotyping, and ritualization arise out of a distance that 
never ceases to grow between real practice and the interpretations through which the group 
becomes conscious of its existence and its practice’, Ibid., p.182. 
52 ‘All authority seeks to legitimate itself’, Ibid., p.183.
53 Ibid., p.183.
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Ideology, we may presume, arises precisely in the breach between the 
request for legitimacy emanating from a system of authority and our res-
ponse in the terms of belief. Ideology is supposed to add a sort of surplus 
value to our spontaneous belief, thanks to which the latter might satisfy the 
demands of the authority. At this stage, the function of ideology would be 
to fill the gap of credibility opened by all systems of authority, not only the 
charismatic system - because the chief is send from above - and the system 
based on tradition - because things always have been done this way - but 
also the bureaucratic system - because the experts are supposed to know.54 
De synthese functie van de ideologie wordt door degenen met macht gebruikt 
om elke kritiek van ‘ondergeschikten’ onschadelijk te maken.55 De negatieve 
functie van de ideologie, zo sluit ik deze deelparagraaf af, is niet persé de 
meest dominante functie van de ideologie, maar wél in iedere ideologie aan-
wezig. Het is de utopie, zo zal in paragraaf 5 blijken, die de manipulatie van 
de ideologie blootlegt. 
4.5  Ideologie en ipse-identiteit
Met het verhaal van de ideologie is de idem-pool van de identiteit van een 
organisatie inhoud gegeven. Deze idem-pool staat nooit los van de ipse-pool, 
waarmee de idem-pool in een productieve spanning staat. De idem-pool is 
idem van ipse. De ipse-pool van de identiteit van een organisatie kan als de cre-
ativiteit van de organisatie worden opgevat. Ten eerste als de creativiteit van 
degenen die een groot verhaal over de organisatie vertellen (meestal de lei-
dinggevenden). Ten tweede als de creativiteit van degenen die de vele kleine 
verhalen over de organisatie vertellen (zoals de medewerkers en de klanten). 
De creativiteit (hierna ook ‘verbeelding’ genoemd) van de ideologie is, volgens 
Ricoeur, geen productieve verbeelding, in de zin dat iets nieuws wordt gecre-
eerd, maar een reproductieve verbeelding.56 De ideologie is een re-presentatie van 
praxis, zo is hierboven gezegd. Ook de reproductieve verbeelding is echter 
creatief doordat zij het beeld schept - een afspiegeling geeft - van de praxis 
54 P. Ricoeur: Memory, History, Forgetting, Chicago, 2004, p.83.
55 In zijn laatste boek wijst Ricoeur opnieuw op deze negatieve kant van de ideologie: ‘In the 
test of confronting others, whether an individual or a collectivity, narrative identity reveals 
its fragility. It is worth noting that ideologies of power undertake, all to successfully, unfor-
tunately, to manipulate these fragile identities through symbolic mediations of action, and 
principally thanks to the resources for variation offered by the work of narrative configura-
tion, given that it is always possible ... to narrate differently. These resources of configuration 
then become resources for manipulation. The temptation regarding identity that lies in the 
withdrawal of ipse-identity to idem-identity thrives on this slippery slope, P. Ricoeur: The 
course of recognition, Cambridge (Mass.), 2005, p.104.
56 P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, in P. Ricoeur: From text to action: essays 
in hermeneutics II, London, 1991, p.170.
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die aan de huidige praxis is voorafgegaan, welke afspiegeling niet direct uit de 
werkelijkheid is af te leiden.57
Maar niet alleen door deze creativiteit kan de ideologie verbonden wor-
den met de ipse-pool van een organisatie. Ook de narratieve identiteit van een 
organisatie is een belofte die moet worden waargemaakt.58 Het verhaal van 
de ideologie zegt: ‘hier staan wij als organisatie voor!’ Ofwel: ‘dit vinden wij 
belangrijk en zullen wij als organisatie doen!’. Het is de ipse-pool van de iden-
titeit van de medewerkers en leidinggevenden die de wil kan genereren die 
opgebracht moet worden om de belofte waar te maken. Óók als de ideologie 
van de organisatie is veranderd vergeleken met de ideologie ten tijde van de 
belofte. De ipse-pool van de medewerkers en leidinggevenden van een orga-
nisatie kan de ziel van een organisatie worden genoemd, waarop betrokkenen 
bij de organisatie vertrouwen en aan welke ziel zij met hun eigen ziel een bij-
drage leveren door hun (creatieve) verhalen over de praxis van de organisatie 
en door hun wil deze waar te maken. Als zij daarin slagen kan de narratieve 
identiteit van een organisatie een zekerheid bieden op de wijze dat wij zeker 
zijn van iemand die wij vertrouwen.59
Het belang van vertrouwen voor organisaties komt naar voren als wordt 
ingezien dat organisaties niet kunnen bestaan als zij zouden moeten bewijzen 
dat zij het product of de dienst (met de daar aan gekoppelde toegezegde kwa-
liteit) inderdaad zullen leveren. Dat kunnen zij niet. Zij kunnen alleen wijzen 
op het verhaal over de praxis (ideologie) van hun organisatie (hun karakter) en 
vragen (aan klanten en andere betrokkenen bij een organisatie) in dat karaker 
te geloven. En deze betrokkenen vragen te vertrouwen dat als het karakter van 
de organisatie zich in de toekomst wijzigt (‘ontwikkelt’), de klant het beloofde 
product of de dienst met de eveneens beloofde kwaliteit nog steeds zal ont-
vangen omdat ‘de ziel van de organisatie’ daarvoor instaat: ‘we garanderen 
dit, omdat we betrouwbaar zullen blijven’.
5.  De kritiek van de utopie op de ideologie van een organisatie
Binnen een organisatie kan - door een aantal personen - een alternatief doel voor 
praxis worden voorgesteld. Die andere visie op praxis wordt verwoord door de 
utopie die in deze paragraaf wordt besproken. De paragraaf is verdeeld in vier 
deelparagrafen. In paragraaf 5.1 wordt de utopie opgevat als een narratief dat 
ideologiekritiek verwoordt. Paragraaf 5.2 verbindt de utopie met de ipse-pool 
57 De reproductieve verbeelding die de ideologie zijn inhoud geeft kan, zo zegt Ricoeur, ver-
geleken worden met een foto: het produceert geen semantische vernieuwing. Zie: P. Ricoeur: 
Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.265.
58 Zie voor ‘identiteit en belofte’ hoofdstuk 8, paragraaf 4.1.
59 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 4.1.
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van de narratieve identiteit van een organisatie. Paragraaf 5.3 behandelt de 
pathologische kant van de utopie. Paragraaf 5.4 gaat in op het gesprek tussen 
ideologie en utopie, waardoor de pathologische kanten, die zowel de ideologie 
als utopie bezitten, kunnen worden gecorrigeerd. Als dit gesprek tussen ideo-
logie en utopie slaagt, dan heeft de utopie een verbetering tot stand gebracht 
van de ideologie die de praxis van een organisatie stuurt. Anders gezegd is de 
utopie er dan in geslaagd het narratief dat inhoud geeft aan de idem-pool van 
de narratieve identiteit van de organisatie te verbeteren. De organisatie heeft, 
door de correctie van de ideologie door de utopie, een beter karakter ontwik-
keld. De uitleg van identiteit, opgevat als strijd tussen de vrijheid van personen 
en de instituties die hun voelen en denken instellen, verloopt dan succesvol. 
 
5.1  De utopie opgevat als ideologiekritiek 
De utopie is, net zoals de ideologie, een groot verhaal over de praxis van een 
organisatie, maar dan ‘een heel ander verhaal’. Een utopie verbeeldt een praxis 
die er (meestal) nog niet is, maar die er volgens de vertellers van de utopie, wél 
zou moeten zijn.60 De utopie bepaalt de praxis van een organisatie niet - dat 
doet de ideologie - maar wil dat gaan doen.61 De visie op praxis van de utopie 
is op te vatten als een belofte tot een betere orde. De utopie ziet, anders gezegd, 
de belofte die de ideologie doet als ‘een belofte die beter wat anders kan belo-
ven’. Ricoeur stelt: 
The ruling symbols of our identity derive not only from our present and our 
past but also from our expectations for the future. It is part of our identity 
that (it) is open to surprises, to new encounters. What I call the identity of a 
community or of an individual is also a prospective identity. The identity is 
in suspense. Thus the utopian element is ultimately a component of identity. 
What we call our identity is also what we expect and yet we are not.62 
Zoals de identiteit van een persoon zich - in allerlei gradaties - zal kenmerken 
door een openheid voor het andere, waardoor een utopische visie op praxis - een 
wens tot verandering van karakter- in iedere persoon (in meerdere of mindere 
60 De utopie biedt een (narratieve) visie op een nog te verwezenlijken praxis. Utopische 
samenlevingen, zo zegt Ricoeur, bestaan ook in werkelijkheid: ‘these are for the most part 
microsocieties, whether provisional or permanent, stretching from the monastery to the kib-
butz or the hippy commune’, P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, in P. Ricoeur: 
From text to action: essays in hermeneutics II, London, 1991, p.185. Een voorstel tot refiguratie van 
praxis is dan verwezenlijkt. Als dat het geval is lijkt gesteld te kunnen worden dat de utopie 
begonnen is zich als ideologie te verankeren en in wezen geen utopie meer is. 
61 De ideologie is - in beginsel - niet geïnteresseerd in de utopie. De ideologie zal nooit de 
utopie ‘opzoeken’. Beter kan gezegd worden dat de ideologie zal reageren op de utopie door-
dat de utopie de ideologie ‘aanvalt’. Zonder deze aanval zou de ideologie de utopie nauwelijks 
opmerken. De utopie is echter wél ‘vanuit zichzelf’ geïnteresseerd in de ideologie die de praxis 
van een organisatie bepaalt: de utopie is ideologiekritiek en houdt zich dus (noodzakelijk) 
bezig met de ideologie. 
62 P. Ricoeur: Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.311.
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mate) aanwezig is, bestaat ook binnen een organisatie een utopische visie op 
praxis. De utopie kan gezien worden als het progressieve element van de iden-
titeit van een organisatie, met als tegenhanger het conservatieve element van de 
ideologie. De vanzelfsprekendheid van de huidige praxis wordt door de utopie 
bevraagd. De utopie is dan ook onvermijdelijk een ideologiekritiek die te verge-
lijken is met de wijze waarop progressieve politieke partijen onvermijdelijk con-
servatieve politieke partijen op hun behoudendheid bekritiseren. Ricoeur stelt:
The result of reading an utopia is that it puts into question what presently 
exists; it makes the actual world seems strange… The utopia … introduces a 
sense of doubt that shatters the obvious… The order which has been taken 
for granted suddenly appears queer and contingent. This is, I think, the main 
value of utopias… It may be an escape, but it is also the arm of critique.63 
De utopie wil de orde of de machtsverdeling die de ideologie handhaaft ver-
vangen door een andere orde.64 De utopie, zo zegt Ricoeur, heeft het vermo-
gen ‘to break through the thickness of reality’.65 De utopie biedt een alternatief 
voor ‘wat al zo lang gebruikelijk is binnen een organisatie’. Ricoeur stelt: 
Fictions are interesting not when they are mere dreams outside reality but 
when they shape a new reality. I was intrigued, then, by the parallelism 
between the polarity of picture and fiction and that of ideology and utopia. 
In a sense all ideology repeats what exists by justifying it, and so gives a 
picture - a distorted picture of what is. Utopia on the other hand, has the 
fictional power of redescribing life.66 
De utopie houdt zich, net zoals de ideologie, bezig met de verdeling van 
macht.67 De utopie wil, zoals gezegd, de machtsverdeling doorbreken, bijvoor-
beeld door een voorstel tot wijziging van de taken en bevoegdheden van de 
medewerkers, die door de ideologie in stand wordt gehouden. De ideologie 
is in de vorige paragraaf als institutie opgevat, waardoor duidelijk wordt wat 
Ricoeur bedoelt als hij zegt: 
The de-institutionalization of the main human relationships is finally, I 
think, the kernel of all utopias.68 
De utopie legt de verborgen pathologische kant van de ideologie van een orga-
nisatie bloot. Die kant is door leidinggevenden, zo is gezegd, bedekt in hun 
her-vertelling (in hun niet te voorkomen manipulatie) van de verhalen over de 
organisatie in het grote verhaal van de ideologie.69 Ricoeur stelt:
63 Ibid., pp.299-300.
64 ‘Because utopian communities may attempt to and do actually exist, utopia is perhaps 
better defined by its claim to shatter the existing order than by non-congruence’, Ibid., p.285. 
65 Ibid., p.309.
66 Ibid., pp.309-310.
67 ‘what is at stake in ideology and utopia is power. It is here that ideology and utopia inter-
sect’, Ibid., p.298.
68 Ibid., p.299.
69 Zie hierboven paragraaf 3.2.
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If, according to my analysis, ideology is the surplus-value added to the lack 
of belief in authority, utopia is what unmasks this surplus-value.70
Anders gezegd: 
… utopias, one could say, expose the undeclared surplus value of authority 
and unmask the pretence common to all systems of legitimacy.71
De utopie neemt de rol van ‘achterdocht’ op, en wel een achterdocht jegens het 
narratief van de ideologie dat de huidige praxis stuurt.72 
De vraag kan gesteld worden wie eigenlijk de utopie vertelt, dat wil zeggen 
opstelt. In eerste instantie kan daarbij gedacht worden aan een groep ontevre-
den medewerkers die de benodigde creativiteit bezitten om ‘in de wandelgan-
gen’ geleidelijk (door vele gesprekken met elkaar) een verhaal over de orga-
nisatie op te bouwen met een nieuwe visie op de bedoeling van deze praxis. 
Als deze groep ‘utopische medewerkers’ groeit en hun nieuwe visie op praxis 
probeert te verwezenlijken (hier staan wij voor!’), bijvoorbeeld door hun taken 
‘anders op te vatten’, wordt er steeds meer druk uitgeoefend op de ideologie 
en daarmee op de bijbehorende verdeling van macht, tot dat de leidinggeven-
den hun grote verhaal over praxis (de ideologie) zullen moeten bijstellen. Een 
andere mogelijkheid is echter dat conservatieve krachten binnen de organi-
satie (bepaalde leidinggevenden en medewerkers die in het verhaal van de 
ideologie geloven) ‘winnen’ en de aanhangers van de utopie gas terug moeten 
nemen en eventueel zelfs een andere baan moeten gaan zoeken. 
Maar niet alleen een groep medewerkers kan een utopie binnen een orga-
nisatie ontwikkelen. Als een organisatie ‘vastloopt’ en de ideologie dus niet 
goed meer functioneert, kan dat door een nieuwe directeur worden geconsta-
teerd.73 Deze directeur zal vanuit zijn productieve verbeelding (door nieuwe 
ideeën) proberen de organisatie te reorganiseren, inclusief de bij deze praxis 
behorende machtsverdeling. In dat geval is het een leidinggevende die een 
utopie inbrengt en dus de strijd aangaat met de (heersende) ideologie die de 
praxis van de organisatie richting geeft, door te proberen de pathologische 
kant ervan bloot te leggen en de ideologie te corrigeren en daarmee een andere 
praxis tot stand te brengen. 
70 P. Ricoeur: Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.298.
71 P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, in P. Ricoeur: From text to action: essays 
in hermeneutics II, London, 1991, p.184.
72 Mimesis 3 (een verbetering van een narratieve uitleg van praxis) is slechts mogelijk als een 
organisatie bereid is een kritische achterdocht op te brengen naar de eigen vooroordelen en 
ideologie. Wil de toe-eigening van ‘de tekst’ door de lezer lukken, dan is een interne kritiek van 
de lezer naar zijn eigen wereld vereist. ‘Begrip is daarom zowel onteigening als toe-eigening’, 
P. Ricoeur: ‘De hermeneutische functie van de distantiatie’, in P. Ricoeur: Tekst en betekenis. 
Opstellen over de interpretatie van literatuur, Baarn, 1991, p.62. 
73 De aanhangers van de ideologie zullen dat niet constateren, omdat de ideologie niet kri-
tisch naar zichzelf is, maar ‘behoudend’.
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5.2  Utopie en ipse-identiteit
De utopie wil door de vastheid van de ideologie (het karakter) heen breken 
en komt hierin overeen met de creativiteit in de ipse-pool van een narratieve 
identiteit. De utopie toont een openheid voor het andere en de creativiteit die 
daarmee samengaat. 
In paragraaf 4.5 is de ideologie het resultaat van een reproductieve verbeel-
ding genoemd. De utopie kan worden opgevat als het resultaat van een pro-
ductieve verbeelding. De utopie ‘verzint’, zogezegd, ‘iets nieuws’.74 De utopie 
is als resultaat van de productieve verbeelding een inval waarvan niet bekend 
is waar deze vandaan komt. Dat houdt volgens Ricoeur in dat zij in feite ‘ner-
gens’ vandaan komt.75 De utopie is te vergelijken met de inspiratie van de kun-
stenaar die eveneens nergens vandaan komt. Het is de creativiteit van de ipse-
pool van identiteit - ofwel de creativiteit van de productieve verbeelding - van 
waaruit de kunstenaar een nieuw beeld van de wereld schept. Kunst komt, 
evenals de inval van de utopie, nergens vandaan.76 Dat is een reden waarom 
ook de ipse-pool van de identiteit van een organisatie, dat wil hier zeggen de 
creativiteit van de utopie, zo moeilijk te doorgronden is. De ideologie geeft 
een beeld van hetgeen hetzelfde is gebleven en fixeert identiteit zoals een foto 
dat doet. De utopie is fictie in de zin dat deze een nieuw beeld schept. Ricoeur 
stelt:
The picture continues the identity while the fiction says something else. 
Thus it may be the dialectics of imagination itself at work here in the rela-
tion between picture and fiction, and in the social realm between ideology 
and utopia.77 
Iedere utopie beweegt zich, zo geeft Ricoeur een verder beeld van de utopie, 
tussen twee voorstellen tot veranderingen van praxis. Enerzijds kan de utopie 
een voorstel zijn tot opheffing van de orde die de macht toebedeelt aan bepaal-
de groepen en personen (die de praxis van een organisatie bepalen) zonder 
deze te vervangen door een nieuwe ‘betere’ orde. Dat is het voorstel ‘to be 
74 De productieve verbeelding van de utopie strijdt tegen de pathologische kant van de 
ideologie. Ricoeur zegt: ‘It is the task of the productive imagination to struggle against the 
terrifying entropy in human relations’, P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, 
in P. Ricoeur: From text to action: essays in hermeneutics II, London, 1991, p.180. Een voorbeeld 
van deze entropie is de in de vorige paragraaf beschreven ‘… undeclared surplus value of 
authority’ die de pathologische kant van de ideologie vormt.
75 ‘From ‘nowhere’ emerges the most formidable challenge to what is. (…) Utopia arises from 
a leap elswhere, nowhere’, P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, in P. Ricoeur: 
From text to action: essays in hermeneutics II, London, 1991, pp.184-185.
76 Hella Haasse lijkt bij deze gedachte aan te sluiten als zij zegt: ‘tijdens het schrijven ga ik 
zeer intuïtief te werk. Ik weet eigenlijk niet wat ik doe’, H. Haasse: ‘Goed proza is goed door 
de ingebouwde poëtische elementen’, in A. Peters: Het woord is aan de schrijver. Interviews, 
Amsterdam, 2005, p.27. 
77 P. Ricoeur: Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, pp.310-311.
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ruled by no rulers’.78 Anderzijds kan de utopie een voorstel zijn ‘to be ruled by 
good rulers - either ascetic or ethical’.79 In beide gevallen is de utopie een voor-
stel tot verandering van de heersende macht, en daarmee een verbeelding van 
een alternatieve distributie van macht.80 Het doel van de utopie blijft steeds 
hetzelfde: een praxis met meer kwaliteit.
Ipse-identiteit is opgevat als de ziel van de mens. Op de vraag of een orga-
nisatie een ziel heeft is in paragraaf 4.5 vanuit de ideologie al een antwoord 
gegeven. Vanuit de utopie kan een soortgelijk antwoord worden gegeven: een 
organisatie heeft een ziel in zoverre de organisatie door de creativiteit van de 
met de organisatie verbonden mensen een uitleg van de bedoeling van praxis 
tot stand brengt. De utopie is daar, door een reproductieve verbeelding, een 
belangrijk voorbeeld van. De vernieuwende verbeelding van de utopie onder-
mijnt de zekerheid die de ideologie biedt en daarmee het vertrouwen in stabi-
liteit van het karakter van een organisatie. Een utopie kan de ideologie immers 
wijzigen. Een vermindering van een vertrouwen dat de organisatie hetzelfde 
zal blijven, komt alleen tot stand bij personen die vasthouden aan de ideologie 
en - bijgevolg - de ideologiekritiek van de utopie afwijzen. 
De aanwezigheid van een utopie binnen een organisatie die een nieuwe 
visie op praxis biedt - een organisatie met een ‘actieve’ ziel - is echter niet 
vanzelfsprekend, net zoals het voor personen niet vanzelfsprekend is dat de 
ipse-pool van identiteit naar voren treedt.81 Creativiteit kan ingekapseld wor-
den - en dat weer in allerlei gradaties - door ‘een vast karakter’, hier: door 
een rigide ideologie van een organisatie. Precies dat is ook hetgeen wat de 
ideologie probeert te doen: rigide en conservatief zijn. Als de ideologie daarin 
slaagt heeft ipse-identiteit (de ziel) zich teruggetrokken in idem-identiteit.82 In 
dat geval is de ideologie pathologisch te noemen: een rigide, dogmatische, niet 
innovatieve organisatie is het gevolg, waarin mistoestanden blijven voortdu-
ren en verbetering onmogelijk is. 
5.3  De pathologische kant van de utopie
De utopie kent, net zoals de ideologie, een pathologische kant. De pathologi-
sche kant van de utopie komt naar voren als de utopie mensen verenigt in het 
78 Ibid., p.299.
79 Ibid., p.299.
80 ‘What particularly interests me in the notion of utopia is that is an imaginative variation 
on power’, Ibid., p.299.
81 Augustinus zegt over de ziel van een persoon: ‘wat de dingen betreft te midden waarvan 
het lichaam leeft en waarmee het zich in leven houdt, daarin nestelt de ziel zich volgens de 
gewoonte en laat zij zich met pijn daarvan losmaken als waren zij haar ledematen’, A. Augus-
tinus: De grootte van de ziel, Amsterdam, 1997, p.99.
82 Dan is er ook geen sprake meer van ‘openheid voor het andere’. Zie hiervoor hoofdstuk 
7, paragraaf 6.
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beeld dat zich heeft vastgezet en waarin de dynamiek van de creativiteit is 
gedoofd. De utopie kan pathologisch worden als zij geen ontwikkeling meer 
doormaakt, na te zijn opgesteld. De utopie is dan op te vatten als ‘steeds maar 
weer dezelfde klacht’, soms jarenlang ‘van vergadering naar vergadering’ her-
haald door (dezelfde) medewerkers. Het gesprek heeft geen uitkomst, maar 
herhaalt zich. De utopie wordt even conservatief als de ideologie. De utopie 
is in dat geval het resultaat van wat een productieve verbeelding eens heeft 
opgeleverd: een nieuwe visie op praxis. Dat resultaat kan zich onveranderd 
handhaven. Het beeld dat de utopie geeft van een nieuwe orde vernieuwt zich 
niet meer. De productieve verbeelding (creativiteit) van de utopie is niet meer 
actief. 
Volgens Ricoeur wordt het uitdoven van de creativiteit van de utopie door 
de vertellers van de utopie gemaskeerd door het genereren van emoties, ofwel 
door middel van een ‘politieke esthetiek’.83 In deze esthetiek ‘the artistic imagi-
nation will be a motivating force politically’.84 De utopie is dan een oud beeld 
dat opnieuw tot leven wordt gewekt. En als dat gebeurt verschijnt de patho-
logische kant van de utopie. De utopie geeft dan een gefixeerd beeld van de 
gewenste nieuwe orde: 
… it may be that the specific disease of utopia is it’s perpetual shift from 
fiction to picture. The utopia ends up by giving a picture of the fiction 
through models (...) time has stopped. The utopia has not started but rather 
has stopped before starting. Everything must comply with the model; there 
is no history after the institution of the model.85
De utopie van het communisme is hier een voorbeeld van. De oorzaak voor de 
pathologische kant van de utopie is dat de utopie geen conflict tussen doelen 
kent. Alle doelen die zij stelt zijn vergelijkbaar en komen niet met elkaar in 
conflict. De utopie vertegenwoordigt een oplossing van hindernissen en is niet 
kritisch naar zichzelf en haar mogelijkheden. Ricoeur zegt: 
This magic of thought is the pathological side of utopia and another part of 
the structure of imagination.86 
Een tweede oorzaak voor het bestaan van de ‘pathologisch kant’ van de uto-
pie is dat deze zich kenmerkt door een onderschatting van de krachten van 
de geschiedenis, met als gevolg dat de utopie denkt louter door argumenten 
mensen te kunnen overtuigen van de door haar gewenste nieuwe praxis.87 
De utopie onderschat de doorwerking van het karakter van een organisatie. 
83 ‘This requires that we ascribe not only a will to the system but a motive - a motive, motion, 
and emotions. To have motive and motion the utopia must have emotions, P. Ricoeur: Lectures 
on Ideology and Utopia, New York, 1986, pp.295-296. 
84 Ibid., p.296.
85 Ibid., p.295. 
86 Ibid., p.296.
87 Ibid., p.298.
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De utopie onderschat, anders gezegd, ‘het denken en voelen’ dat in het narra-
tief op een poëtisch genoemde wijze naar voren komt, ofwel de kracht van de 
ideologie die de huidige praxis bepaalt. Door argumenten zullen de waarden 
die het narratief van de ideologie, het poëtische beeld waarin men gelooft, niet 
meteen of helemaal niet veranderen. Zoals wel gezegd wordt: er is nog nooit 
iemand door argumenten alleen overtuigd. ‘Zo doen wij dat hier niet!’, of ‘zo 
gaan wij hier niet met elkaar om!’ kan het, kort maar krachtige, weerwoord 
zijn van de verdedigers van de ideologie tegen bijvoorbeeld ‘een verander-
manager’. Als een utopie aldus te ver los komt te staan van de ideologie, dan 
wordt de utopie tot een verzinsel dat losstaat van de daadwerkelijke praxis, 
die door de ideologie wordt bepaald. De utopie zal moeten proberen aan te 
sluiten bij ‘de zone van naaste ontwikkeling’ van de ideologie, anders kan zij 
met de Van Dale gedefinieerd worden als ‘een niet te verwezenlijken ideaal of 
droombeeld’. 
5.4  De opgave identiteit opgevat als gesprek tussen ideologie en utopie 
Een correctie van de ideologie door de utopie en van de utopie door de ideo-
logie maakt de uitleg van de praxis van een organisatie meer adequaat in de 
zin dat de kwaliteit van deze praxis beter kan gaan aansluiten bij wat kwali-
teit eigenlijk is. De ideologie is enerzijds binnen een organisatie nodig om te 
voorkomen dat de utopie irreële doelen stelt voor praxis. De utopie is ander-
zijds nodig om te voorkomen dat de ideologie een verstoord beeld van praxis 
fixeert en maskeert.88 De creativiteit (de verbeelding) van de mensen die met 
een organisatie zijn verbonden, die de sociale verbeelding van een organisatie 
kan worden genoemd, gaat dus noodzakelijk altijd twee richtingen uit. De ene 
richting, de ideologie, beweegt zich naar integratie, herhaling, maar ook naar 
‘een rigide vasthouden van de bestaande toestand’. De andere richting, de uto-
pie, neigt, omdat zij excentriek is, tot vernieuwing, maar ook tot dwalen89. Een 
goed gesprek tussen ideologie en utopie brengt een correctie van rigiditeit en 
dwalen tot stand en daarmee een ‘betere organisatie’. 
‘Verbeteren’ betekent, ten eerste, dat er een midden wordt gevonden in de 
spanning tussen ideologie en utopie, maar betekent bovendien dat een mid-
den wordt gevonden in de spanning die binnen de utopie en binnen de ideo-
logie aanwezig is, namelijk een midden tussen de gezonde en pathologische 
88 ‘Utopia tends toward schizophrenia just as ideology tends towards concealment and dis-
tortion’, P. Ricoeur: ‘Imagination in discourse and in action’, in P. Ricoeur: From text to action: 
essays in hermeneutics II, London, 1991, p.187.
89 Door te dwalen vindt de utopie ‘nieuwe mogelijkheden’, maar tegelijkertijd kan dat dwa-
len een verdwalen worden. Dat kan een ironisch aspect van de utopie worden genoemd. 
Ricoeur zegt: ‘There is an element of irony in utopia. The utopia seems to say something that 
is plausible, but it also says something that is crazy. By saying something crazy, it says some-
thing real’, P. Ricoeur: Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.303.
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kanten van zowel de ideologie als de utopie.90 De creativiteit van de verbeel-
ding is alleen adequaat als zij de pathologische kant van de ideologie én van 
de utopie als een valse vorm van bewustzijn kan ontmaskeren. Een probleem 
daarbij, zo zegt Ricoeur, is echter dat ‘de sociale verbeelding’ van de utopie 
en de ideologie alleen via een valse vorm van bewustzijn bereikt kan worden. 
De pathologische kanten zijn polen van de ideologie en utopie. Dat betekent 
dat alleen door of ‘dankzij’ hun pathologie de ideologie en utopie kunnen 
bestaan.91 De creativiteit van een organisatie gaat dus noodzakelijkerwijs altijd 
ook twee pathologische richtingen uit. 
De dialectiek tussen ideologie en utopie wordt nog verder gecompliceerd 
doordat de utopie ideologische kenmerken heeft en de ideologie utopische 
kenmerken. Ricoeur zegt:
The most repetitive, the most reduplicative ideology, insofar as it mediates 
the immediate social bond (…) produces a gap, a distance, consequently, 
something potentially eccentric. On the other hand, the most erratic form 
of utopia, insofar as it moves “within a sphere directed toward the human,” 
remains a desperate effort to show the fundamental nature of man in the 
clarity of utopia.92 
Het is volgens Ricoeur soms zelfs onmogelijk te zeggen of een bepaalde wijze 
van denken ideologisch of utopisch is.93 Voorbeelden van de, in het boven-
staande citaat genoemde ‘excentriciteit’ (die door de ideologie als bijproduct 
wordt geproduceerd) en voorbeelden van de gerichtheid op het fundamen-
tele en daarom ‘behoudende’ van de mens (dat de utopie óók kenmerkt), zijn 
terug te vinden in programma’s van politieke partijen. Als conservatief (ideo-
logisch) bekend staande partijen hebben ook excentrieke (progressieve) stand-
punten over bepaalde zaken en omgekeerd willen progressieve partijen som-
mige zaken behouden, omdat deze behoren bij hun visie op ‘de fundamentele 
natuur van de mens’.94 
De opgave ‘identiteit’ is nu een gesprek tot stand brengen waarbij:
90 ‘We have … to consider a double ambiguity, one stemming from the polarity between ideol-
ogy and utopia and one arising from the polarity within each of them, opposing the positive 
and constructive side to the negative and destructive side’, P. Ricoeur: From text to action: essays 
in hermeneutics II, London, 1991, p. 181. Cursief door Ricoeur.
91 De pathologie van de ideologie en de utopie is een noodzakelijke pathologie. Het is ook niet 
mogelijk deze pathologie te lokaliseren en - vervolgens - te verwijderen. Ricoeur stelt: ‘Who 
knows whether this or that erratic mode of existence is not a prophesy of humanity to come? 
Who even knows whether a certain degree of individual pathology is not the condition for 
social change?, to the extent that this pathology brings to light the scleroses of dead institu-
tions? To state this in a more paradoxical fashion, who knows whether the illness is not at the 
same time the therapy?’, Ibid., p.187. 
92 Ibid., p.186.
93 Ibid., p.186.
94 Dat blijkt ook in gesprekken die binnen de politieke partij gevoerd worden over de te 
volgen koers, waarbij de conservatieve vleugel over bepaalde thema’s ‘progressiever kan zijn’ 
dan de progressieve vleugel - en omgekeerd. 
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we must try to cure the illnesses of utopia by what is wholesome in ideo-
logy - by its element of identity, which is ... a fundamental function of life 
- and try to cure the rigidity, the petrification, of ideologies by the utopian 
element. It is too simple a response, though, to say that we must keep the 
dialectic running. My more ultimately answer is that we must ourselves be 
drawn into the circle and then try to make the circle a spiral.95 
Ook voor organisaties is identiteit geen gegeven dat ontdekt moet worden en 
vervolgens beschikbaar is, maar de opgave een dynamiek aan te gaan die tot 
verbetering van praxis leidt. Daarbij zullen de met een organisatie verbonden 
mensen risico dienen te nemen. Dat risico is er als we in een gesprek positie 
kiezen (‘hier sta ik voor binnen de organisatie’), een positie die aangevallen 
kan worden door anderen binnen de organisatie, met mogelijke negatieve con-
sequenties voor ‘onszelf’. Alleen als mensen dit risico nemen kan beter ont-
dekt worden wat de identiteit van de organisatie is. Op het belang van (de 
deugd) moed voor de ontwikkeling van de identiteit van een organisatie zal ik 
in paragraaf 6 terugkomen.
5.5  De ethiek van het gesprek
‘Het gesprek’ over de praxis van een organisatie tussen personen met een ideo-
logische en utopische visie op deze praxis, moet worden gezien als een door-
lopend spreken met elkaar. Opgemerkt kan daarbij worden dat een werkne-
mer met een ideologische visie op een deel van de praxis van een organisatie, 
over een ander aspect van deze praxis een utopisch standpunt kan innemen. 
Ideologie en utopie zijn dus niet per se gebonden aan steeds dezelfde perso-
nen. Een nieuwe directeur kan bijvoorbeeld bepaalde delen van de praxis van 
een organisatie willen vasthouden (ideologisch) en verdedigen tegen utopi-
sche opvattingen ervan. Omgekeerd kan hij of zij een ideologiekritiek uiten op 
andere delen van de bestaande praxis. 
Het gesprek tussen ideologie en utopie dient opgevat te worden als veel-
heid van gesprekken en gesprekjes over delen van de praxis van de organi-
satie die alsmaar (blijven) plaatsvinden, bijvoorbeeld tijdens werkoverleg, 
maar waarschijnlijk vooral ‘in de wandelgangen’ waaronder ik allerlei settings 
binnen en buiten de organisatie versta. Bijvoorbeeld feestjes, eten in de kan-
tine, wandelingen, cafés, en sportactiviteiten, waarbij medewerkers en andere 
betrokkenen bij de organisatie (leidinggevenden, klanten, bestuurders) elkaar 
ontmoeten en met elkaar kunnen spreken over (delen van) de praxis van hun 
organisatie. 
De (bedoeling van de) praxis van een organisatie, en daarmee de iden-
titeit van een organisatie, wordt beter begrepen als deze gesprekken goede 
95 P. Ricoeur: Lectures on Ideology and Utopia, New York, 1986, p.312.
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gesprekken zijn. In deze paragraaf ga ik in op een aantal voorwaarden voor 
een goed gesprek, waarbij ik vertrek van de definitie van het woord ‘gesprek’ 
dat het Van Dale Woordenboek geeft:
(een gesprek is) een uitwisseling van gedachten om te komen tot contact en 
wederzijds begrip, of tot de oplossing van bepaalde problemen. 
Vanuit de identiteitstheorie van Ricoeur kunnen twee voorwaarden voor een 
‘goed gesprek’ worden genoemd. 
Ten eerste is een goed gesprek alleen mogelijk als de gesprekspartners iets 
nieuws te zeggen hebben. Er is dus een utopie én ideologie in deze gesprekken 
nodig. Gesprekspartners die het helemaal met elkaar eens zijn, kunnen niet 
streven naar wederzijds en ‘verder’ begrip, want dat is er al. Utopische stand-
punten maken het gesprek, door een achterdocht te verwoorden naar ideolo-
gische standpunten, interessant, samen met de ideologische verdediging tegen 
deze ideologiekritiek door de utopie. Dat geldt met name voor de utopie, die 
op geen enkele wijze kritisch is naar zichzelf. 
Een tweede voorwaarde voor een goed gesprek is dat gesprekspartners inder-
daad partners zijn, dat wil zeggen het doel hebben samen te werken, en dat wil 
hier zeggen: het doel hebben elkaar te begrijpen. Het begrijpen van ‘dat wat 
het andere te melden heeft’ is in de vorige hoofdstukken essentieel gebleken 
om te begrijpen wie wij zijn en is uitgewerkt als de tweede opgave die identi-
teit stelt . Gesprekspartner zijn betekent openstaan voor andere interpretaties 
van praxis dan de eigen interpretatie. Die openheid voor het andere is de voor-
waarde voor vernieuwing van de eigen inzichten, een thema dat is uitgewerkt 
onder de noties mimesis 3 en catharsis.96 De tweede opgave die identiteit stelt 
voor organisaties vergt ‘een ethiek van het gesprek’. Een gesprek vereist voor-
al veiligheid, waardoor een vriendelijke (‘collegiale’) sfeer, met respect voor 
elkaars standpunten, mogelijk wordt. Dan zijn de gesprekspartners ook bereid 
om hun visie op (delen van) praxis te onderbouwen met hun beste argumen-
ten.97 Ricoeur stelt:
The hermeneutics of suspicion functions against systems of power which 
seeks to prevent a confrontation between competing arguments at the 
level of a genuine discourse. In such discourse we bring together diverse 
and opposing interests with the hope that they will engage at the level of 
rigorous argumentation. Habermas sees in such a strategy an ‘ethics of dis-
cussion’. Such an ethics of discourse obliges me to give my best argument 
to my enemy, in the hope that he will in turn articulate his resentment and 
96 Ik verwijs naar het mimetische proces, waardoor een narratieve uitleg van praxis (hier: de 
narratieve uitleg door de ideologie en door de utopie) wordt opgebouwd en bijgesteld. Zie 
hoofdstuk 6, paragraaf 4 (mimesis 1 en mimesis 2) en hoofdstuk 7, paragraaf 5 (mimesis 3).
97 ‘This problem of a common narrative asks for an ethics of discussion’, P. Ricoeur: ‘Imagi-
nation, Testimony and Trust. A dialogue with Paul Ricoeur’, in R. Kearny, M. Dooley (ed.): 
Questioning Ethics. Debates in Contemporary Philosophy, London, 1999, p.12.
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aggression in the form of an equally plausible argument. It is through dis-
cussion of this sort that suspicion between opposing interests gives way to 
trust and a certain consensus.98 
Belangrijk is te constateren dat deze openheid niet vanzelfsprekend is, maar 
bevochten moet worden en volgehouden moet worden als meningsverschillen 
ontstaan, dat wil zeggen als het gesprek écht op gang komt. Wat Ricoeur zegt 
over een gemeenschap geldt ook voor de groep mensen die handelen binnen 
(en voor) een organisatie:
I think that a pluralistic society rests not only on “overlapping consensus”, 
which is necessary for social cohesion, but on accepting the fact that there 
are unresolvable differences. There is an art of dealing with these, by recog-
nizing the reasonableness of the parties present, giving dignity and respect 
to opposing viewpoints ….the most I can ask of others is not to subscribe to 
what I believe to be true but to present their best arguments.99
6.  De identiteit van een organisatie in vijf opgaven
In dit hoofdstuk is gebleken dat een organisatie in belangrijke mate een insti-
tutie (instelling) is die het denken, voelen en handelen van de met de orga-
nisatie verbonden mensen instelt. De ideologie, ofwel ‘het grote verhaal over 
de praxis van de organisatie’, vormt de belangrijke institutionele component 
van de organisatie. Uit het verhaal van de ideologie komt het karakter van de 
organisatie naar voren. Zoals het handelen van een persoon door zijn karakter 
wordt bepaald, zo wordt de praxis van een organisatie door het verhaal van 
de ideologie bepaald. 
De identiteit van een organisatie zou vrijwel volledig als een ding kunnen 
worden opgevat (en als zodanig kunnen worden beschreven100), als de met de 
organisatie verbonden mensen (zoals werknemers, directie, bestuurders, klan-
ten, aandeelhouders), volledig gedomineerd zouden worden door de institu-
tionele kracht van de ideologie. In dit hoofdstuk is echter duidelijk geworden 
dat de met de organisatie betrokken personen de ideologie van de organisa-
tie - en daarmee het karakter van een organisatie - kunnen veranderen. Zoals 
dat bij een persoon het geval is, valt ook de identiteit van een organisatie niet 
samen met het karakter van de organisatie (de idem-pool, met daarin de ideo-
logie). De identiteit van een organisatie kent ook een ipse-pool die bestaat uit 
de creativiteit en de wil van de met de organisatie verbonden mensen. Door 
deze creativiteit en wil kan een ideologiekritiek ontstaan (een utopie) die het 
98 Ibid., p.17.
99 P. Ricoeur: Critique and Conviction. Conversations with Francois Azouvi and Marc de Launay, 
New York, 1998, pp.128-129.
100 Zie voor de dingachtige beschrijving van identiteit hoofdstuk 3, paragraaf 3.
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karakter (de ideologie) van een organisatie verandert. Als dat gebeurt komt 
innovatie van de organisatie tot stand.101 De identiteit van een organisatie is 
aldus op te vatten als een strijd tussen, enerzijds, de vrijheid van de met een 
organisatie verbonden mensen (de ipse-pool van de identiteit van de organi-
satie) en, anderzijds, de institutionele werking van de ideologie (de idem-pool 
van de identiteit van een organisatie). Anders gezegd is de identiteit van een 
organisatie een strijd tussen de ziel van een organisatie (de ipse-pool) en het hart 
van de organisatie (de idem-pool). Een organisatie, zo kan met deze begrippen 
ook gezegd worden, is met hart en ziel de organisatie die zij is. 
In het vervolg van deze paragraaf zal de productieve spanning (met als 
product identiteit) tussen ideologie en utopie, tussen hart en ziel, concreter 
worden gemaakt voor een organisatie door deze te verbinden met de vijf 
opgaven die identiteit een persoon stelt.102 Met een organisatie bedoel ik hier-
na (opnieuw) de met een organisatie verbonden mensen, zoals werknemers, 
klanten, aandeelhouders, bestuurders en eventuele andere betrokkenen, zoals 
omwonenden, politici, journalisten, milieuactivisten en concurrenten. De lei-
dende vraag hierna zal zijn: wat betekent het voor een organisatie om de vraag 
naar de identiteit van de organisatie te beantwoorden? Anders gezegd: wat 
moet een organisatie volgens de identiteitstheorie die in deze studie is gepre-
senteerd daarvoor doen? 
Deze paragraaf bestaat uit vier deelparagrafen. In paragraaf 6.1 ga ik in op 
de eerste twee van de vijf opgaven die in deze studie zijn besproken: een nar-
ratieve visie op praxis ontwikkelen en openstaan voor het andere en de ander. 
In paragraaf 6.2 bespreek ik de derde en vierde opgave. De derde opgave voor 
een organisatie is te beseffen dat de eigen identiteit bepaald wordt door ‘iets 
wat de organisatie ontstijgt’. Hoe dit besef van transcendentie wordt ingevuld 
is óók bepalend voor de identiteit van de organisatie. De vierde opgave bestaat 
er in dat de organisatie de normen van de moraal toepast op de visie van de 
organisatie op praxis, zoals de ideologie en de utopie deze uitleggen. In para-
graaf 6.3 staat het waarmaken van de visie op praxis centraal en daarmee de 
vijfde opgave die identiteit stelt: deugden aanleren. Identiteit is uiteindelijk 
een praktische verhouding met de dingen en uit zich in hoe degene die voor 
de organisatie handelen er in slagen een visie op praxis tot praxis te (blijven) 
maken. Ingegaan zal worden op de kardinale deugden moed, matigheid, 
rechtvaardigheid en praktische verstandigheid. Paragraaf 6.4 sluit het hoofd-
stuk af met enkele conclusies.
101 Binnen een organisatie worden door de productieve verbeelding van utopische denkers 
‘nieuwe ideeën’ ingebracht. De verdedigers van de ideologie, zo is in hoofdstuk 8 gezien, rest 
de belangrijke taak de soms te wilde (pathologische) ideeën van de utopie te corrigeren, dat 
wil zeggen de institutie te verdedigen die weerstand biedt tegen verandering.
102 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 7. 
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6.1   Verhalen vertellen (opgave 1) en openstaan voor ‘de ander’ en ‘het 
andere’ (opgave 2)
Een organisatie (nogmaals: de met een organisatie verbonden mensen) die 
de vraag naar de eigen identiteit wil beantwoorden, dient allereerst te besef-
fen dat de identiteit van de organisatie zijn basis vindt in wat er gebeurt, dat 
wil zeggen in wat de organisatie doet (praxis). Dat besef zal een organisatie 
waarschijnlijk weinig moeite kosten, want sluit bijvoorbeeld aan bij de resul-
taatgerichtheid van organisaties. Wat vervolgens door de organisatie beseft 
dient te worden ligt wat minder voor de hand: de praxis van een organisa-
tie wordt bepaald door een narratieve visie op ‘wat moet gebeuren’ (op deze 
praxis). Vanuit dit besef stelt zich de eerste opgave: verhalen over de praxis van 
de organisatie vertellen die het karakter van de organisatie in beeld brengen 
én deze verhalen in de grote verhalen van de ideologie en de utopie verzame-
len.103 Naarmate meer verteld wordt én meer van wat wordt verteld over de 
organisatie wordt opgenomen in deze twee grote verhalen, wordt het karaker 
van de organisatie (de ideologie) en de kritiek daarop (de utopie) meer ontslo-
ten. Omgekeerd zal door ‘minder te vertellen’ de identiteit van een organisatie 
minder duidelijk zijn en kan deze zelfs ‘in nevelen gehuld’ blijven. 
Het vertellen van ideologische en utopische verhalen lijkt voor een orga-
nisatie in eerste instantie nauwelijks een opgave genoemd te kunnen worden. 
Deze verhalen worden ‘automatisch’ verteld. Iedere werknemer die bijvoor-
beeld thuiskomt van zijn werk zal gaan vertellen over wat hij vandaag heeft 
meegemaakt en dus ook vertellen over wat er op het werk is gebeurd en wat 
daar volgens hem of haar goed en slecht aan is. En ook tijdens vergaderin-
gen en in de wandelgangen worden argumenten met verhalen over opgedane 
ervaringen toegelicht. En klanten klagen door te vertellen over de organisatie 
en uiten hun tevredenheid met de organisatie door een verhaal over hun erva-
ringen met de organisatie te vertellen. 
Toch blijft vertellen een opgave (een taak die moeite kost), omdat het altijd 
mogelijk is beter te vertellen. Vertellen, zo is in deze studie gebleken, is schrij-
ver worden. Schrijven, zo is gezegd, heeft te maken met ‘niet helemaal goed 
uit je woorden komen en ze dus zoeken en al zoekende betere vinden’.104 Mede 
daarom is identiteit, volgens Ricoeur, een zoektocht naar een verhaal. Beter 
vertellen is mogelijk voor elk verhaal dat over de organisatie wordt verteld 
en dus ook voor de grote verhalen van de ideologie en de utopie. Maar wat is 
beter vertellen? Hoe doe je dat als organisatie? 
De tweede opgave die identiteit stelt maakt duidelijk hoe beter kan wor-
den verteld. Daarvoor dienen de vertellers open te staan voor de ander en 
103 In paragraaf 3 van dit hoofdstuk is ingegaan op de wijze waarop dat kan gebeuren. 
104 Zie hoofdstuk 6, paragraaf 5.
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het andere. Het is ook het uitvoeren van deze opgave die de basis legt voor 
een mogelijke kwaliteitsverbetering van de praxis van de organisatie. Zonder 
openheid blijft alles binnen een organisatie hetzelfde.105 Een openheid voor 
teksten (het andere) en voor de verhalen van ‘een ander’ in een goed gesprek, 
kunnen bij de verteller een rijker betekeniskader opbouwen van waaruit hij 
beter de bedoeling van de praxis van een organisatie kan begrijpen en dus ook 
beter over de organisatie kan vertellen.106 De vraag wat een goed gesprek is en 
de vraag welke teksten gelezen dienen te worden zijn dan ook in deze studie 
belangrijke vragen geweest.107 
6.2   Besef van transcendentie (opgave 3) en het toepassen van de moraal 
(opgave 4) 
De derde opgave die een uitleg van identiteit een organisatie stelt is een 
invulling geven aan de transcendentie die de praxis van de organisatie mede 
bepaalt. Wat deze transcendentie voor een persoon inhoudt is in deze studie 
naar voren gebracht met een uitspraak van Georges Perros: ‘het is aan onze 
vrijheid vrij te zijn, niet aan ons’.108 In de ipse-pool van de mensen die bij een 
organisatie betrokken zijn is ‘de vrijheid om de organisatie te veranderen’ 
gelegen. Die vrijheid is die van onze creativiteit en onze wil. We kunnen de 
paradox van Perros gebruiken om een beeld te krijgen van de transcendentie 
die de identiteit van een organisatie bepaalt. 
Ten eerste kan gezegd worden dat het aan creativiteit is om creatief te zijn 
en niet alleen aan (de creatieve vertellers over) de organisatie. Creativiteit ont-
snapt of ontstijgt de organisatie. Creativiteit heeft te maken met een inval, met 
iets dat je te binnen schiet, met ideeën krijgen, met wachten op inspiratie, met iets 
dus dat je overkomt en niet kunt afdwingen. Creativiteit moet de vertellers 
van al de kleine verhalen over de organisatie en ook de vertellers van het grote 
verhaal van de ideologie en utopie, toevallen. 
Ten tweede kan met de paradox van Perros gezegd worden dat het aan de 
wil is om keuzes te maken en te bekrachtigen en niet alleen aan ‘de organisa-
tie’. De betrokkenen bij een organisatie controleren niet volledig zélf of zij de 
mogelijke kwaliteit die zij gevonden hebben ook willen waarmaken.109 Wat 
onze wil ‘wil’ kunnen we niet controleren. De wil, zo is in deze studie gezegd, 
is zelfs in staat het slechte te willen, juist omdat het slecht is. Ook door de 
105 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 7. 
106 In de terminologie van Ricoeur kan gezegd worden dat openheid van de betrokkenen bij 
de organisatie voor ‘de wereld van de tekst’ een refiguratie of catharsis mogelijk maakt van 
de wereld waarin zij leven.
107 Zie voor ‘welke teksten?’ hoofdstuk 7, paragraaf 6 en voor ‘een goed gesprek’ hierboven 
paragraaf 5. 
108 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 3.3. 
109 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 3.
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vrijheid van de wil wordt de narratieve identiteit van een organisatie bepaald 
door iets dat de organisatie overstijgt, ofwel transcendent is. 
Een derde vorm van transcendentie is de afhankelijkheid van onze zelf-
waardering van de waardering van de anderen die ik waardeer (vriendschap). 
Wederzijdse waardering is niet af te dwingen en is de belangrijke basis voor 
betrokkenen bij een organisatie om op te komen voor een ideologie of utopie. 
Het is nodig dat mijn verhaal over de organisatie wordt gewaardeerd door 
medestanders die ik waardeer, wil ik mijn verhaal kunnen waarderen en er 
vervolgens krachtiger voor opkomen in allerlei situaties waarin ik zeg ‘hier sta 
ik voor!’, als werknemer, klant, directeur, bestuurder van deze organisatie.110 
Een vierde transcendentie is gelegen in de teksten die wij hebben gelezen en 
die ons betekeniskader vormen van waaruit we denken over en voelen bij de 
organisatie. Die teksten hebben we deels toevallig gelezen, zijn ons deels toe-
vallig aangeboden, zijn ons deels toegevallen. De ‘kwaliteit’ die we ten over-
staan van deze teksten hebben leren kennen én nog zullen leren kennen is dus 
ook deels toevallig, dat wil zeggen valt ons toe, ontstijgt ons, is transcendent.111 
Al deze vormen van transcendentie laten zien dat een organisatie, in de 
terminologie van Ricoeur, zichzelf als het andere en de ander is, ofwel zichzelf 
is door wat haar ontstijgt. 
Maar waarom is zo’n besef van transcendentie belangrijk voor (de uitleg 
van) de identiteit van een organisatie? Het simpele antwoord is dat door dit 
besef beter begrepen wordt wat een organisatie is. Een besef van transcenden-
tie blijft namelijk niet in de lucht hangen, welk laatste het woord ‘transcenden-
tie’ zou kunnen suggereren, maar komt concreet naar voren in de verhalen van 
de ideologie of de utopie over de organisatie. In deze studie is verdedigd dat 
het narratief het mogelijk maakt, door een synthese van tegenstrijdigheden, 
een poëtisch en daarom ook genuanceerd te noemen beeld te geven van de 
praxis van een organisatie.112 Verhalen hebben de nuance die nodig is om een 
besef van transcendentie te verbeelden. Vele verhalen (misschien alle verha-
len?) laten iets van de absurditeit van het leven zien door in te gaan op het 
merkwaardige fenomeen ‘dat we geluk moeten hebben’. ‘Zonder geluk vaart 
niemand wel’. Meer precies: de vier hierboven genoemde vormen van trans-
cendentie moeten goed aflopen: het juiste idee op het juiste moment, een wil 
die zich richt op het goede en die het goede daarom realiseert, waardering van 
anderen (bijvoorbeeld van klanten) voor onze visie op praxis, waardoor we 
110 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 3.2 voor vriendschap en de ‘transcendentie’ die deze kenmerkt. 
111 Zie voor ‘de toevalligheid van teksten’ hoofdstuk 7, paragraaf 6.1. 
112 Een besef van transcendentie kan echter ook door een organisatie meer als een ding 
beschreven worden en krijgt dan geen werkelijke betekenis, wordt niet tot een besef. De 
organisatie kan bijvoorbeeld zeggen: ‘we konden er niets aan doen, want we hebben zo goed 
mogelijk nagedacht, maar hadden stomme pech dat juist hij op dat moment met dat idee kwam 
en iedereen hem geloofde’. 
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de kracht krijgen te zeggen: ‘hier sta ik voor!’, collega’s en vrienden die ons 
in contact brengen met teksten van kwaliteit, of het toeval dat we zo’n tekst 
tegenkomen. Over al dit geluk en waarschijnlijk nog veel meer over het ontbre-
ken ervan gaan verhalen: zij maken het tot een begrijpelijk geheel, waardoor 
wij een beeld krijgen van de transcendentie die ons (een organisatie) bepaalt.113
In de narratieve uitleg van de identiteit van een organisatie kan een orga-
nisatie bovendien een plaats voor religie inruimen.114 Transcendentie wordt 
dan in het narratief verbonden met een invulling van transcendentie die grote 
levensbeschouwingen hebben gegeven, bijvoorbeeld door een afhankelijkheid 
van God te accentueren (bijvoorbeeld vanuit het begrip ‘genade’). Dit besef 
kan binnen een organisatie ‘concreet’ een meer ontvankelijke houding kunnen 
veroorzaken en bijvoorbeeld het geduld mogelijk maken dat nodig is om te 
wachten tot ‘de tijd rijp is’. 
De vierde opgave voor een organisatie die haar identiteit uitlegt is wat men doet 
of wenst te doen te corrigeren aan de hand van de normen van de moraal.115 
Wat een organisatie waardeert kan ten koste gaan van wat anderen bezitten, 
kunnen en waarderen. De moraal geeft aan wanneer een visie op praxis ten 
koste gaat van anderen. De moraal trekt een grens. De moraal waarschuwt 
wanneer ‘pathologie’ dreigt in de ideologie en utopie, door aan te geven wan-
neer een goede praxis niet tot stand wordt gebracht. De norm van de moraal 
kan voor organisaties geformuleerd worden als: handel als organisatie zo dat 
u anderen geen schade toebrengt. Zorg er voor dat de ander (werknemer, 
klant, een andere organisatie) niet alleen als middel wordt gebruikt om de 
doeleinden van uw organisatie te verwezenlijken én zorg dat de ander door 
wat uw organisatie doet geen schade wordt berokkend. Let er constant op dat 
de ander geen kwaad wordt aangedaan, door de ander altijd als ‘een mens 
zoals wijzelf’ te zien. De moraal stelt: let op, denk bij alles wat gedaan wordt 
óf de ander daardoor schade wordt toegebracht en als dat het geval is: doe het 
dan niet! Wees redelijk! Ik verwijs voor een verder inzicht in wat de moraal 
vraagt naar hoofdstuk 8. De organisatie wordt gevraagd haar ideologische of 
utopische visies op de praxis door ‘de zeef van de moraal’ te halen en wat 
schadelijk is voor anderen ‘uit te zeven’ en te constateren: ‘dat moeten we dus 
niet doen!’. Een organisatie kan uiteraard ook zeggen ‘we doen het toch!’ of 
‘we doen het een beetje’ (een compromis). Waar de organisatie zich op deze 
lijn bevindt, dát bepaalt mede de identiteit van de organisatie ‘als praktische 
zorgrelatie met de dingen’.116
113 Zie voor de synthese van het heterogene: hoofdstuk 6, paragraaf 3 en paragraaf 4.2. 
114 Zie voor deze plaats voor religie: hoofdstuk 8, paragraaf 3.3. 
115 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 2. 
116 Zie hoofdstuk 4 voor ‘identiteit als zorgrelatie’ en ook het volgende hoofdstuk waarin 
deze relatie voor de katholieke basisschool wordt uitgewerkt.
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6.3   Moed, matigheid, rechtvaardigheid en praktische verstandigheid 
aanleren (opgave 5)
De laatste opgave die identiteit de betrokkenen bij een organisatie stelt is de 
aanwezige ideologische en utopische visie op de bedoeling van praxis waar 
te maken. Identiteit is de uitleg van een praktische verhouding met de dingen. 
Niet alleen woorden, maar ook daden zijn vereist om identiteit uit te leggen.117 
Vooral de medewerkers van een organisatie zijn daarbij belangrijk, omdat zij 
in belangrijke mate de praxis van de organisatie bepalen (in interactie met 
andere betrokkenen, zoals klanten). Alles wat de medewerkers van de organi-
satie voor hun rekening weten te nemen (doen) kan aan de organisatie toege-
schreven worden en bepaalt de identiteit.118 
Om de theoretische visie van de ideologie op de praktijk tot praktijk te (blij-
ven) maken is het nodig dat de personen die met de organisatie verbonden zijn 
deugden aanleren. Wat in hoofdstuk 8 gezegd is over deugden en persoonlijke 
identiteit geldt ook voor de identiteit van een organisatie. Door het bezit van 
deugden wordt het handelen op excellente wijze uitgevoerd en krijgt de praxis 
van de organisatie kwaliteit. En andersom geldt dat door een gebrek aan deug-
den de praxis van een organisatie kwaliteit mist. De vier kardinale deugden, 
zo is gebleken, staan in de identiteitstheorie van Ricoeur (impliciet of expliciet) 
centraal.119 Ik ga hieronder opnieuw in op deze deugden en de relevantie ervan 
voor de identiteit van een organisatie. Herhaling zal ik zo veel mogelijk voor-
komen, door te verwijzen naar wat eerder over deugden is gezegd.
Een persoon is deugdzaam, zo is een belangrijke constatering geweest, 
naarmate hij alle deugden bezit. Dat geldt ook voor werknemers en andere 
betrokkenen bij een organisatie. In deze studie is gewezen op het verschil tus-
sen competenties en deugden.120 Een competentie blijft een competentie als een 
aantal andere competenties gemist worden. Een deugd is echter geen deugd 
zonder de andere deugden. Nauwkeurigheid kan bijvoorbeeld zowel een 
deugd zijn als een competentie. Nauwkeurigheid blijft een competentie als 
rechtvaardigheid ontbreekt, maar is dan echter geen deugd meer. Het is voor 
medewerkers van een organisatie die ‘kwaliteit’ willen realiseren niet vol-
doende om een aantal competenties aan te leren zonder dat deze competenties 
samengaan met het aanleren van de andere deugden, waardoor de aangeleerde 
competenties zelf tot deugden worden. Voor organisaties is de vijfde opgave 
117 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 4.
118 Ricoeur zegt over ‘wat aan iemand kan worden toegeschreven’ (‘imputabiltity’): ‘Imput-
ability, we shall say, is the ascription of action to its agent, under the condition of ethical and 
moral predicates which characterize the action as good, just, conforming to duty, done out of 
duty, and, finally, as being the wisest in the case of conflicting situations’, P. Ricoeur: Oneself 
as another, Chicago, 1992, p.292.
119 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 4.2.
120 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 4.2 voor competenties en deugden.
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die identiteit stelt aldus te formuleren: maak competenties tot deugden, dat 
wil zeggen leer alle deugden te ontwikkelen. De deugden moed, matigheid, 
rechtvaardigheid en praktische verstandigheid zijn daarbij de belangrijkste 
deugden en ik ga daarom op deze deugden in en op het aanleren ervan. 
Ten eerste is de deugd matigheid essentieel voor organisaties. Door deze 
deugd zal een organisatie niet te veel (en ook niet te weinig) streven naar bezit 
(winst), naar invloed (macht) en naar waardering (succes). Dat vergt dat men 
zich leert in te houden, maar soms ook dat een organisatie meer gaat nastreven 
omdat te weinig is bereikt. Ik verwijs voor de bespreking van de deugd matig-
heid naar hoofdstuk 8.
Ten tweede is de deugd rechtvaardigheid voor organisaties essentieel. De 
ideologie en de utopie dienen door de normen van de moraal te worden gecor-
rigeerd en waargemaakt in de praktijk. Het rechtvaardige waarmaken vergt 
een rechtvaardige houding van de medewerkers. Ik verwijs naar wat hierboven 
is gezegd over de ontwikkeling van rechtvaardigheid en verwijs ook naar wat 
daarover in hoofdstuk 8 is gezegd. 
Ten derde is de deugd moed voor organisaties ‘kardinaal’ om kwaliteit tot 
stand te brengen. Moed (ook wel ‘sterkte’) is vereist om te zeggen ‘hier sta ik 
voor!’ en aldus een (praktisch verstandige, rechtvaardige en matige) visie op 
praxis te kunnen waarmaken in allerlei situaties. Het ontwikkelen van moed 
komt tot stand, zoals hierboven is gezegd, door je in situaties te begeven die 
moed vereisen.121 In de identiteitstheorie van Ricoeur wordt bovendien een 
basis voor moed besproken die kan worden ontwikkeld. Die basis is zelfwaar-
dering en zelfrespect. Deze zijn belangrijk om te durven getuigen waar je voor 
staat, zowel in gesprekken over de praxis van de organisatie als in concrete 
situaties waarin we de moed dienen te hebben te handelen naar onze visie op 
praxis. Zelfwaardering nu wordt via de waardering van anderen opgebouwd. 
Ik verwijs voor een verder inzicht in dit proces naar de bespreking van drie 
soorten vriendschap in deze studie.122 Door de wederzijdse waardering die 
vriendschap is, ontstaat bij de verdedigers van een utopie of ideologie waar-
dering voor het verhaal over de organisatie dat zij zelf verdedigen. Als deze 
groep bovendien beseft dat zij vechten voor een rechtvaardige zaak, bouwt 
de groep ook zelfrespect op.123 De door de verdedigers gewaardeerde en geres-
pecteerde ideologie (of utopie) krijgt daarmee de kracht door te werken in de 
praktijk.
Voor deze drie deugden en ook voor de praktische verstandigheid waar-
op ik hieronder nog uitgebreider in ga, geldt dat zij worden aangeleerd door 
een situatie op te zoeken waarin de deugd nodig is en dus (uit)geoefend kan 
121 Sport is in het vorige hoofdstuk daarbij als voorbeeld genoemd. Zie hoofdstuk 8, para-
graaf 5.
122 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 3.2.
123 Zie voor zelfrespect: hoofdstuk 8, paragraaf 2.2.
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worden. Je wordt moedig door in gevaarlijke situaties te proberen moedig te 
zijn. Rechtvaardig word je door rechtvaardige normen op te volgen en te ver-
dedigen in situaties waarin deze normen niet worden opgevolgd en ‘onrecht’ 
ontstaat. Matig word je door je te proberen te beperken als je meer aandacht en 
eer kunt krijgen, meer bezit kunt vergaren, of meer invloed kunt opbouwen, 
waardoor eerzucht, hebzucht en heerszucht ontstaan. Maar ook kun je matig 
worden door je te oefenen in niet té matig te zijn. Je bent té matig als je bijvoor-
beeld geen enkel compliment van anderen weet te waarderen, aan niets weet 
te hechten en op niets invloed wenst uit te uitoefenen. 
Ten vierde is de deugd praktische verstandigheid belangrijk voor organisa-
ties om ‘kwaliteit te leveren’. Ricoeur zegt over deze deugd:
Practical wisdom consists … in inventing just behavior suited to the sin-
gular nature of the case. But it is not, for all that, simply arbitrary. What 
practical wisdom most requires in these ambiguous cases is a mediation on 
the relation between happiness and suffering.124 
Een werknemer of directielid dient moeilijke situaties praktisch verstandig 
weten te beoordelen. Hij dient te weten welk doel hij, gegeven de situatie, 
moet proberen te bereiken (wijsheid) en met welke middelen hij dat doel 
kan bereiken (slimheid). Het gaat er daarbij om dat de verlangens naar bezit, 
invloed en waardering van de organisatie worden gerealiseerd, zoals de ideo-
logie deze uitlegt, op een wijze waarbij zo goed mogelijk recht wordt gedaan 
aan de ander. In moeilijke situaties is het echter onduidelijk welk doel gekozen 
moet worden en welke middelen gekozen moeten worden om het te bereiken, 
zodat adequaat bemiddeld wordt tussen lijden en geluk. In sommige situaties, 
die daarom moeilijke situaties zijn, gaat elke keuze die mogelijk is ten koste 
van iets of iemand. De morele dilemma’s aangaande euthanasie en abortus 
zijn daar bekende voorbeelden van. De schade zoveel mogelijk beperken, is in 
elke moeilijke situatie de opgave voor de praktische verstandigheid.125 
Hoe wordt nu praktische verstandigheid ontwikkeld? Werknemers dienen 
daartoe deel te nemen aan een gesprek tussen conflicterende opvattingen over 
wat goed is in een bepaalde situatie en aldus te leren ‘van gevallen’ (te leren 
‘van situaties’). Dat gesprek grijpt terug naar wat de ethiek zegt over het goede 
en past dat toe op de huidige problematische situatie. Die beweging is traditie 
genoemd. Door terug te gaan naar de teksten van de ethiek, door deze zelf 
te lezen, maar ook door raad te zoeken in een goed gesprek met praktisch 
verstandige mensen (die vanuit deze teksten denken en veel ervaring heb-
ben met de toepassing ervan op ‘situaties’), kunnen werknemers een prakti-
sche verstandigheid ontwikkelen. Zij zullen dan wijzer en slimmer handelen, 
waardoor de praxis van de organisatie meer kwaliteit krijgt. Ik verwijs verder 
124 P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.269.
125 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 6.1.
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naar wat in hoofdstuk 8 is gezegd over de opgave ‘praktische verstandigheid 
ontwikkelen’.126 
6.4.  Afsluiting
Het zijn altijd betrokkenen bij een organisatie die een vraag naar identiteit van 
de organisatie stellen. Deze vraag stellen toont namelijk aan dát men betrok-
ken is bij de organisatie. Een vraag stellen is ‘ergens geïnteresseerd in zijn’, 
hier: ‘betrokken zijn bij de organisatie’. Door zijn vraag krijgt de vragensteller 
de taak opgelegd op een goede wijze betrokken te zijn bij de organisatie, dat 
wil zeggen de vijf opgaven uit te voeren die in deze studie zijn uitgewerkt. 
Die opgaven blijven staan, zolang iemand een vraag over de organisatie stelt 
(en daardoor betrokken is bij de organisatie). In onderwijstermen, maar ook 
in de terminologie van Ricoeur, kan gezegd worden dat de vragensteller door 
zijn vraag ontdekt is als leerling en nu voortaan het huiswerk moet maken dat 
daarbij hoort. In zekere zin en negatief benaderd, kan tegen hem gezegd wor-
den als hij de opgave te zwaar vindt: ‘dan had u uw vinger maar niet moeten 
opsteken’. 
Een vraag stellen naar de identiteit van een organisatie, zo is een meer posi-
tieve constatering, biedt de vragersteller de mogelijkheid (een deel van) de 
praktische verhouding met de dingen die hij is te verbeteren, namelijk zijn 
betrokkenheid bij de organisatie.127 De vragensteller is door zijn vraag niet 
alleen deel gaan uitmaken van de identiteit van de organisatie, maar tegelij-
kertijd is de organisatie ook deel gaan uitmaken van de persoonlijke identiteit 
van de vragensteller. Wij zijn óók ‘onszelf als de organisaties waar wij in geïn-
teresseerd zijn’. 
De vraag naar de identiteit van een organisatie kan vaak met een zeer mini-
male inspanning door de vragensteller worden beantwoord. Zóveel interes-
seert de identiteit van een organisatie veel mensen die er een vraag naar stellen 
(bijvoorbeeld klanten) meestal ook weer niet dat zij zich willen gaan inzetten 
voor een kwaliteitsverbetering van de organisatie. Dikwijls zal blijken dat er 
uiteindelijk geen werkelijke interesse in de organisatie bij de vragensteller aan-
wezig is, en er dus ook geen sprake is van een echte vraag naar de identiteit 
van de organisatie. Vragen naar de identiteit van een organisatie zijn dikwijls 
schijnvragen, dat wil zeggen vragen waarop het antwoord niet echt gezocht 
wordt.128 We kunnen dit vergelijken met de vraag naar identiteit die personen 
zich kunnen stellen: veel personen zijn niet werkelijk geïnteresseerd in het 
onderzoeken wie zij zijn, en stellen dus geen echte vraag naar hun identiteit. 
126 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 6.2.
127 Zie, onder andere, hoofdstuk 4, paragraaf 6. 
128 Vergelijk met de vraag ‘hoe gaat het met je?’, waarop ook geen diepgaand antwoord wordt 
verwacht. 
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Het interesseert ze niet, want zij zijn tevreden met het verhaal dat zij over hun 
leven vertellen en daarbij eventueel bang hun oriëntatie in het leven te verlie-
zen door hun verhaal kritisch te onderzoeken in een confrontatie met andere 
mogelijkheden om te leven.129 Openstaan voor het andere en de ander, zo kan 
gezegd worden, is een échte opgave. 
De identiteit van een organisatie, zo sluit ik dit hoofdstuk af, is uiteindelijk 
het praktische antwoord van de met de organisatie op échte vragen van de door 
deze vragen met een organisatie verbonden mensen. Deze vragen zijn vragen 
naar kwaliteit en gericht op het realiseren van deze kwaliteit. De mate waarin 
een organisatie daadwerkelijk de kwaliteit biedt die zij belooft te bieden (door 
de belofte die het verhaal van de ideologie doet), is het uiteindelijke antwoord 
op de vraag naar de eigen identiteit van de organisatie. Het is de kwaliteit 
waarop de betrokkenen bij de organisatie rekenen.130 Identiteit is kwaliteit.
129 Zie voor de bespreking van deze angst het vierde bezwaar tegen een narratief identiteits-
concept, in hoofdstuk 6, paragraaf 5, 
130 De woorden van Ricoeur over verantwoordelijkheid gelden ook voor organisaties: ‘The 
term responsibility’ unites two meanings: “counting on” and “being accountable for”. It unites 
them, adding to them the idea of a response to the question “Where are you?” asked by another 
who needs me. This respons is the following: “Here I am!” a response that is a statement of 
self-constancy’, P. Ricoeur: Oneself as another, Chicago, 1992, p.165.
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10.  Enkele suggesties voor een benadering van de 
identiteit van katholieke basisscholen vanuit de 
identiteitstheorie van Ricoeur
1. Inleiding
Dit hoofdstuk dient gelezen te worden als een voorstel aan de deelnemers aan 
de discussie over de identiteit van het katholieke (basis)onderwijs: kan dit 
voorbeeld van een benadering van identiteit conform de theorie van Ricoeur 
helpen in uw discussie over de identiteit van katholieke basisscholen? Ofwel, 
in de termen van deze studie: is dit hoofdstuk een interessante ‘tekst’ die uw 
gedachten over de identiteit van katholieke basisscholen aanscherpt? In dit 
hoofdstuk wordt een illustratie gegeven hoe de identiteitstheorie van Ricoeur 
relevant kan zijn voor het beantwoorden van de vraag naar de identiteit van 
katholieke basisscholen. De eerste indruk die in hoofdstuk 2 is gegeven van de 
betekenis van katholiciteit voor de katholieke basisschool zal daarbij worden 
gebruikt. Zowel de thesen in hoofdstuk 2 over de identiteit van katholieke 
basisscholen als de aannamen die ook in dit hoofdstuk over de huidige katho-
lieke basisschool zullen worden gedaan, hebben niet de pretentie een volledig 
en adequaat beeld te geven van de identiteit van katholieke basisscholen en 
ook niet van de wetenschappelijke en maatschappelijke discussie die daarover 
gevoerd wordt. Dat is alleen al niet mogelijk gezien de bronnen die in deze 
studie zijn geraadpleegd: een paar boeken over de identiteit van confessioneel 
onderwijs, een paar gesprekken met kenners van katholieke basisscholen en 
wat eigen indrukken. Wat wel mogelijk is en wat, zoals gezegd, ook de opzet 
is van dit hoofdstuk, is vanuit een aantal veronderstellingen te laten zien hoe 
vanuit Ricoeur naar de identiteit van een katholieke basisschool kan worden 
gekeken. Deze studie is een voorstudie en vraagt om een vervolg waarin deel-
nemers aan de discussie, dat wil zeggen geïnteresseerden in de identiteit van 
katholieke basisscholen, vanuit hun kennis en betrokkenheid bij de identiteit 
van katholieke scholen, reageren op het perspectief van Ricoeur. 
Als we gaan nadenken over identiteit volgens de theorie van Ricoeur, kan als 
eerste gezegd worden dat ook voor een katholieke basisschool, net zoals voor 
elke andere organisatie, ‘identiteit uitleggen’ het uitvoeren van de vijfvoudige 
opgave inhoudt die hierboven is besproken. Het antwoord op de vraag naar de 
identiteit van een katholieke basisschool en de eventuele betekenis van katho-
liciteit in deze identiteit zal moeten worden gezocht in de narratieve identiteit 
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van de school, dat wil zeggen in de vijf opgaven die deze stelt. We dienen om 
de (eventuele) relevantie van de katholieke levensbeschouwing voor een school 
te ontdekken volgens de theorie van Ricoeur te kijken naar wat deze school in 
haar ideologie vertelt over haar praxis (opgave 1). In deze ideologie zal naar 
voren komen waar de school voor openstaat (opgave 2), zal een ‘oppervlakkig’ 
of ‘meer diepgaand’ besef van transcendentie tot uitdrukking komen (opgave 
3), zal blijken hoe de school de eigen praxis corrigeert door normen op te volgen 
(opgave 4) en zal tenslotte duidelijk worden wat de kardinale deugden voor de 
school betekenen (opgave 5). Drie vragen komen nu op. Ten eerste, de vraag wat 
we ons moeten voorstellen bij de katholieke levensbeschouwing, waarvan we 
de relevantie voor de school zoeken in de ideologie van de school. Ten tweede, de 
vraag hoe de katholieke levensbeschouwing zich kan uiten in de vijf opgaven die 
identiteit stelt. Ten derde, de vraag door wie wordt bepaald wat de relevantie is 
van de katholieke levensbeschouwing voor de identiteit van de school. 
Op de laatste vraag wil ik al meteen een antwoord geven: degene die het 
(eventuele) belang van de katholieke levensbeschouwing voor de school bepaalt, 
is de katholieke basisschool, dat wil zeggen dat zijn de personen die de praxis 
van deze organisatie bepalen, met name het team, het bestuur, de ouders en ook 
de leerlingen. Echter, zoals in hoofdstuk 2 is gesuggereerd, Nederlandse katho-
lieke basisscholen lijken tegenwoordig geen vraag meer te stellen naar het belang 
van de katholieke levensbeschouwing. De reden voor het ontbreken van deze 
vraag, zo is gebleken in de eerste indruk die is gegeven van deze scholen, kan uit-
eenlopend zijn.1 Het gaat dan om katholieke basisscholen die vooral goede basis-
scholen willen zijn en die geen (of vóóral geen) goede katholieke basisscholen 
willen zijn (of worden). In dit hoofdstuk vertrek ik van deze, door verder onder-
zoek nader te onderbouwen (of te corrigeren) aanname om, zoals gezegd, een 
voorbeeld te geven van hoe vanuit Ricoeur naar identiteit kan worden gekeken.2 
Als we in dit hoofdstuk aannemen dat de vraag naar de relevantie van 
de katholieke levensbeschouwing nauwelijks bestaat voor (de direct betrok-
kenen bij) katholieke basisscholen sluit dat echter niet uit dat anderen ‘buiten 
de school’ deze vraag nog steeds kunnen stellen, zoals bijvoorbeeld gebeurt 
door mij in dit hoofdstuk. Als dat het geval is lijkt deze vraag, zo kan vanuit 
de identiteitstheorie van Ricoeur gesteld worden, echter tot ‘een academische 
kwestie’ te worden, dat wil zeggen tot een kwestie die voor de praktijk van de 
school (en dus ‘het ontwikkelingsproces’ dat identiteit als vijfvoudige opgave 
is) irrelevant is. Chris Hermans sluit bij deze gedachte aan als hij stelt: 
1 Zie hoofdstuk 2, paragraaf 2.
2 Er zullen echter ook katholieke basisscholen zijn die belang of zelfs een groot belang hech-
ten aan de relatie tussen hun identiteit en de katholieke levensbeschouwing en deze relatie 
nog steeds bevragen. Deze scholen zullen de ideologiekritiek op katholieke basisscholen die in 
dit hoofdstuk wordt uitgewerkt niet als kritiek opvatten, maar eerder lezen als een bevestiging 
van hun ideologie.
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Elk ontwikkelingsproces op school is bij voorbaat mislukt wanneer men 
het gevoel heeft dat het van buiten is opgelegd. Het maakt niet uit of dat 
over de invoering van een modulesysteem gaat of over identiteit (...) Een 
ontwikkeling start en eindigt met een gesprek dat alle betrokkenen in de 
school met elkaar voeren.3 
Als ‘mensen of instanties buiten de school’ hun vraag tóch door de school pro-
beren te laten beantwoorden (en zo proberen deze vraag van een ‘academisch 
gehalte’ te ontdoen), lijken zij de school een probleem op te dringen dat voor 
de school niet bestaat. Is dit geen poging tot manipulatie van de school, door 
‘personen of instanties’ die (om een of andere reden) er belang in hebben de 
school meer (of weer) ‘katholiek’ te maken? De school zal zich - begrijpelijk - 
afvragen met welk recht deze personen of instanties de school, die ‘gewoon’ 
een goede school wil zijn, kan zeggen dat het beter of belangrijk is een katho-
lieke school te zijn. Katholieke basisscholen lijken voor zo’n missie om van de 
school een betere katholieke school te maken zeer allergisch, omdat men dit 
ervaart als een manipulatie van buiten af. 
Wat betekent dit nu voor dit hoofdstuk waarin gepoogd zal worden om 
de relevantie van de katholieke levensbeschouwing voor de katholieke basis-
school te illustreren vanuit Ricoeur? Is het eigenlijk wel mogelijk dit hoofdstuk 
anders te lezen dan als een poging van de auteur (dat wil zeggen van ‘iemand 
buiten de school’) met deze illustratie de school ‘iets katholieks’ op te leggen? 
De katholieke basisschool dient zélf haar eigen identiteit uit te leggen, door vijf 
opgaven uit te voeren. Een zesde ‘katholieke opgave’ aan de school proberen 
op te dringen is een ongepaste manipulatie van de school. 
Dit hoofdstuk is toch geschreven. En het is inderdaad op te vatten als 
een poging ‘van buiten’ tot manipulatie van de school, waarbij ‘manipulatie’ 
opgevat kan worden als ‘een stuwing in een door de betrokkenen eigenlijk 
niet gewenste richting’.4 Deze manipulatie is echter niet perse ongepast als 
deze als utopie wordt begrepen, welke in deze studie als ‘een gepaste poging 
3 C. Hermans: Identiteit: tussen ideaal en werkelijkheid, Den Haag: 1994, p.8. Hermans ziet, con-
form de visie op identiteit die in deze studie is uitgewerkt, de identiteit van een school als een 
dynamisch proces. Identiteit uitleggen betekent dat de school een gesprek aangaat met als doel 
‘de dagelijkse gang van zaken’ (praxis) te veranderen. Hermans stelt: ‘Werken aan identiteit van 
de school is een proces. Dat lijkt misschien een vanzelfsprekende zaak, maar in de praktijk van 
scholen is dat allerminst het geval. Regelmatig komt het voor dat scholen een losse studiedag 
wijden aan de identiteit van de school. De aanleiding hiervoor kan heel verschillend zijn: een 
knagend geweten van een schoolleider, de noodzaak tot samenwerking of fusie met een andere 
school. Een dergelijke studiedag is slechts een incident. Iedereen is na afloop blij dat men het 
er zonder al te veel kleerscheuren vanaf heeft gebracht. Het eindresultaat in de vorm van een 
rapportage wordt nog besproken in een kleine commissie en gaat vervolgens een bureaula in. 
Het effect van een dergelijk initiatief is zeer gering, omdat er geen proces op gang is gekomen 
dat invloed heeft op de dagelijkse gang van zaken in de school’, Ibid., p.9. 
4 Utopieën, zoals de utopie in dit hoofdstuk, komen dikwijls ‘van buiten’. Bijvoorbeeld de 
utopie van een interim-manager die een ‘pathologie’ in de ideologie van een organisatie bloot 
wil leggen en ‘verwijderen’.
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tot beïnvloeding’ is opgevat. In dit hoofdstuk zal katholieke basisscholen de 
poging tot manipulatie van een utopie worden voorgelegd. Deze utopie wil 
katholieke scholen die zich in hun ideologie afsluiten van de vraag naar een 
band met de katholieke levensbeschouwing laten zien dat zij daardoor een 
meer adequate uitleg van de eigen identiteit kunnen verhinderen. Aan deze 
scholen zal gevraagd worden zich te verhouden tot deze kritiek, dat wil zeg-
gen met de utopie in gesprek te gaan.5 Dat lijkt, gezien de inhoud van deze 
utopie, ook een redelijke vraag te zijn aan scholen die statutair, en ook dikwijls 
‘in naam’, aangeven katholieke basisscholen te zijn. 
De opbouw van dit hoofdstuk is de volgende. Voordat vanaf paragraaf 4 
een utopie inhoud wordt gegeven zal in paragraaf 2 worden ingegaan op twee 
inadequate benaderingen van zowel identiteit als van de katholieke levensbe-
schouwing. Ten eerste wordt kritiek geleverd op een benadering van identiteit 
en van katholiciteit waarbij ‘het onderscheidende’ sterk wordt benadrukt. Ver-
volgens zal gesteld worden dat ‘het onderscheidende’ centraal stellen al gauw 
samengaat met het benaderen van identiteit en van de katholieke levensbe-
schouwing als ‘dingen’, waardoor aan zowel identiteit als aan de katholieke 
levensbeschouwing op een tweede manier onvoldoende recht wordt gedaan. 
In paragraaf 3 wordt de hierboven gestelde vraag beantwoord naar wat we ons 
moeten voorstellen bij de katholieke levensbeschouwing. Een levensbeschou-
wing zal worden opgevat als traditie. In paragraaf 4 wordt een poging gedaan 
om een utopie inhoud te geven die een antwoord geeft op de vraag naar hoe 
de katholieke levensbeschouwing zich kan uiten in de identiteit van een katho-
lieke school. Twee ‘utopische thesen’ worden in deze paragraaf behandeld. 
Ten eerste de these dat identiteit - en dus ook de identiteit van de katholieke 
basisschool - een ‘historisch concept’ is, waardoor een ‘katholiek verleden’ de 
identiteit van katholieke scholen beïnvloedt. Ten tweede de these dat katho-
lieke basisscholen ‘kwaliteit’ beter kunnen vinden en waarmaken door zich te 
verhouden tot hun katholieke geschiedenis. De katholieke basisschool dient, 
korter gezegd, óók ‘aan katholieke traditie te doen’. Paragraaf 5 stelt dat alleen 
‘goede lezers’ een band tussen katholieke levensbeschouwing en identiteit kun-
nen zien en gaat in op wat ‘een goede lezer’ is. Paragraaf 6 werkt een utopisch 
verhaal uit over de praxis van de katholieke basisschool, welke wordt opgevat 
als een zorgrelatie met dingen en mensen. In dit verhaal wordt duidelijk hoe de 
school de opgave identiteit inhoud geeft. Paragraaf 7 sluit het hoofdstuk af en 
geeft een suggestie voor verder onderzoek.
5 Zoals al is aangegeven in een vorige noot zullen er ook katholieke basisscholen zijn die 
de relatie tussen hun identiteit en de katholieke levensbeschouwing als (heel) belangrijk zien. 
Deze scholen zullen, zo stel ik nogmaals, de utopie (de ideologiekritiek) die in dit hoofdstuk 
wordt gepresenteerd niet lezen als een utopie (ideologiekritiek), maar waarschijnlijk als een 
(gedeeltelijke) bevestiging van hun ideologie.
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2.  Twee inadequate benaderingen van identiteit en katholiciteit 
Als we nadenken over onze identiteit kan het er, volgens de identiteitstheo-
rie van Ricoeur, nooit primair om gaan een relatie te ontdekken tussen deze 
identiteit en een levensbeschouwing. Het gaat er om, volgens Ricoeur, kwali-
teit te leren kennen en waar te maken, welke we in alle ‘teksten van kwaliteit’ 
die de mensheid heeft bewaard, kunnen ontdekken. De theorie van Ricoeur 
is echter wel behulpzaam om te laten zien hoe de relatie tussen identiteit en 
een levensbeschouwing ontdekt kan worden. Deze paragraaf gaat vooral in 
op hoe dat, volgens de theorie van Ricoeur, ‘niet moet’. Ten eerste zal hierna 
de poging om een band tussen identiteit én katholiciteit proberen te vinden 
door vooral na te denken over het onderscheid met niet-katholieke scholen, als 
‘misleidend’ worden beoordeeld. Ten tweede zal verdedigd worden dat door 
‘het onderscheidende’ centraal te stellen de identiteit van een school al gauw 
als een ‘te beschrijven ding’ wordt opgevat, welke benadering in deze studie 
‘zeer onvolledig’ is genoemd.6 
De eerste inadequate benadering van identiteit (vooral aandacht voor het 
onderscheid met anderen) lijkt de tweede inadequate benadering van identi-
teit (identiteit als ding beschrijven) op te roepen. Deze ‘combinatie’ die elkaar 
zoekt en vindt, stapelt dan ‘fout op fout’. Deze dubbele fout, het onderschei-
dende benadrukken en dat door een dingachtige benadering vinden, lijkt 
zich bovendien te herhalen als aan de katholieke levensbeschouwing inhoud 
wordt gegeven. Ook dan kan het onderscheid met andere levensbeschouwin-
gen centraal worden gesteld en vervolgens beschreven door dingen te noemen 
die onderscheidend zijn voor de katholieke levensbeschouwing. Hierna wordt 
in deelparagraaf 2.1 ‘het onderscheidende benadrukken’ als een niet-adequate 
benadering van ‘identiteit’ én van ‘katholiciteit’ besproken. In deelparagraaf 2.2 
wordt een ‘dingachtige’ benadering van identiteit en de katholiciteit van een 
school als ‘onvoldoende’ gekarakteriseerd.
2.1  Identiteit en katholiciteit opgevat als ‘het onderscheidende’ 
Het ligt voor de hand om de (eventuele) katholiciteit van een school en de 
daarmee te verbinden identiteit van een school te zoeken in het onderscheid 
tussen katholieke scholen en niet-katholieke scholen. Immers: als katholiciteit 
(voor scholen) hetzelfde is als niet-katholiciteit, dan lijkt ‘katholiciteit’ voor 
scholen niets meer te betekenen. Dit lijkt, hoewel wellicht wat minder sterk, 
ook voor identiteit op te gaan, want ‘wie zijn we nog’ als we niet bijzonder 
zijn? Everyone is an original, zo lijkt sportschoenenfabrikant Nike terecht te roe-
pen. Ook de identiteit van een katholieke school lijkt te moeten liggen in het 
6 Zie, onder andere, hoofdstuk 2, paragraaf 3.
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onderscheid met niet-katholieke scholen. Er zijn nog een aantal andere rede-
nen te noemen waardoor ‘het onderscheidende’ van een school met andere 
scholen al gauw het centrale punt kan worden als scholen nadenken over hun 
identiteit. Ik noem er drie:
Ten eerste kan een concentratie op ‘het onderscheidende’ in de hand gewerkt 
worden door een verlangen naar waardering. Door op te vallen krijgen we eer-
der aandacht en waardering. We lijken daarop in ieder geval meer kans op te 
maken door ons te onderscheiden, dan door op te gaan in de rest (en dan ‘niet 
gezien te worden’). Door een behoefte aan waardering kan ook een school zich 
als an orginal proberen te manifesteren en ‘het onderscheidende’ gaan zoeken. 
De school is bijvoorbeeld trots dat zij iets heeft wat andere scholen niet heb-
ben, of niet kunnen, of kan trots zijn op de goede naam die de school heeft, 
vergeleken met andere scholen. 
Een tweede reden voor scholen om identiteit op te vatten als ‘het onder-
scheidende’, welke nauw verbonden is met de eerste reden, kan de behoefte 
van mensen (leerlingen, ouders) zijn om keuzes te kunnen maken, waarmee 
scholen rekening houden als zij uitleggen wie zij zijn. Als alles hetzelfde is, 
valt er niets te kiezen. We verwachten van organisaties die ‘hun identiteit’ aan 
ons presenteren, dat zij ons laten zien ‘anders te zijn dan anderen’, omdat we 
alleen dan ‘kunnen kiezen’ en we ook makkelijker kunnen aangeven (door 
het onderscheidende te noemen) waarom we denken dat we een verstandige 
keuze hebben gemaakt. De school kan daarom geneigd zijn de eigen identiteit 
uit te leggen door het onderscheidende te accentueren. 
Ten derde kan het onderscheid met anderen door organisaties (scholen) 
worden benadrukt vanwege ‘markttechnische redenen’. Consumenten kopen 
eerder een opvallend, zich van andere producten onderscheidend, product. 
Iedere organisatie die meer wil verkopen (diensten, goederen) zal zich daarom 
proberen te onderscheiden van anderen die in dezelfde markt opereren (con-
currenten). Dat kan ook voor een (katholieke) basisschool gelden die, bijvoor-
beeld, een toename van leerlingen wenst.
Een accent leggen op ‘het onderscheidende’ is echter vreemd aan de iden-
titeitstheorie van Ricoeur. Het gaat er in die theorie om, een ‘praxis van kwa-
liteit’ te realiseren, waarbij het irrelevant is of anderen dezelfde ‘praxis van 
kwaliteit’ realiseren. Kwaliteit vinden ‘we’ (scholen) bovendien ook in teksten 
die we met vele anderen delen, waardoor ook de kwaliteit die we vinden en 
waarmaken, volgens Ricoeur, in belangrijke mate zal overeenkomen met vele 
medemensen (vele andere scholen). Onze eigen interpretatie van wat kwaliteit 
is doet ons (en ook scholen) van anderen verschillen, maar dat verschil is een 
verder niet zo belangrijk ‘bijeffect’, gezien al de kwaliteit die wij delen met vele 
anderen. Met een voorbeeld, los van de katholieke basisschool, wil ik hierna 
verhelderen dat de nadruk leggen op ‘het onderscheidende’ misleidend is.
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Het dagblad Trouw deed in oktober 2007 een oproep aan haar lezers om 
de Nederlandse identiteit te proberen te benoemen. Onder een foto met twee 
‘haringhappende’ vrouwen luidde de oproep:
De stelling van prinses Maxima dat de Nederlandse identiteit niet bestaat 
riep veel kritische reacties op. Maar als de Nederlandse identiteit wel te 
benoemen is, uit welke elementen bestaat die dan precies? Trouw roept u 
op dat concreet aan te geven. Wat is Nederland voor u? Is dat ‘herfstregen 
met bruine bladeren’? Of zit het typisch Nederlandse gevoel ‘m vooral in 
oliebollen? In Koninginnedag? Zit de Nederlandse identiteit in tolerantie? 
In het poldermodel of in de eigen verantwoordelijkheid?7 
In dit citaat komt een nadruk op het onderscheidende naar voren als nage-
dacht wordt over identiteit. De meeste van de genoemde zaken zijn uitsluitend 
in Nederland te vinden (en zijn dus ‘onderscheidend’). Stel nu echter dat in 
een aantal andere landen op onze wijze oliebollen gegeten worden, via ‘een 
poldermodel’ wordt onderhandeld en precies dezelfde ‘herfstregen met bruine 
bladeren’ te vinden is, zijn deze zaken dan, omdat zij door anderen gedeeld wor-
den, geen aspecten meer van de Nederlandse identiteit? Dat lijkt een onzinnige 
bewering te zijn. En omgekeerd kan de vraag gesteld worden of vanwege het 
feit dat in vele landen, net zoals in Nederland (geïmporteerd) Fries stamboek-
vee rondloopt, bier gedronken wordt, aardappelen gegeten worden, de natuur 
wordt beschermd en een democratische rechtstaat bestaat, dit alles daarom van 
geen belang is voor de identiteit van Nederland? Ook dat lijkt een onzinnige 
bewering. Het gevolg van - en tevens het bezwaar tegen - de concentratie op het 
onderscheid is dat hetgeen waar een organisatie of land in overeenkomt met 
anderen geen aandacht krijgt, terwijl deze overeenkomsten cruciaal zijn voor 
‘wie men is’. Dat wordt verder duidelijk als men zo’n overeenkomst ‘even weg-
neemt’. Denk bijvoorbeeld ‘de democratische rechtstaat’ weg die wij delen met 
vele andere landen, en zie hoe de identiteit van Nederland zich wijzigt. We zijn 
ook een democratische rechtsstaat. De eerder in deze studie geciteerde Spaanse 
filosoof en theoloog Miguel de Unamuno stelt:
Met al zijn individualiteit, door zich ferm en uitgesproken van andere indi-
viduen te onderscheiden, hoeft iemand maar heel weinig eigens en per-
soonlijks te hebben.8 
Paul Léautaud zegt ongeveer hetzelfde:
Je voelt je een ander mens al naar gelang de wijk waar je woont, het onder-
komen dat je hebt, de kleren die je draagt, de maîtresse die tot je beschik-
king staat, het geld dat je op zak hebt. Ik bedoel dat voor mensen zonder 
persoonlijkheid.9
7 Trouw, 5 oktober 2007.
8 M. de Unamuno: Ziel van vlees en bloed, Baarn, 1999, p.30.
9 P. Léautaud: Paul Léautaud. Een portret in foto’s en teksten, Amsterdam, 1989, p.52.
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Een katholieke school, zo kan ten eerste gesteld worden, is óók en vooral 
een school zoals alle andere scholen. Het narratief van een katholieke basis-
school (de ideologie) is dan ook tevens een verhaal dat gaat over ervaringen 
die alle scholen delen (er is aandacht voor veiligheid, respect is belangrijk, 
eerlijkheid wordt verwacht, er zijn grotendeels dezelfde schoolregels, en er 
wordt tóch gepest, enzovoort). Ten tweede is ook katholiciteit een visie op hoe 
geleefd moet worden die weliswaar zal verschillen van de visie op het leven 
van andere levensbeschouwingen, maar ook in belangrijke mate met deze 
andere levensbeschouwingen zal overeenkomen (zorg voor de ander, recht-
vaardigheid en respect zijn belangrijk, een besef van transcendentie (God) 
is essentieel, enzovoort). Door nu ‘het katholieke’ van een katholieke school 
vooral in het onderscheid met niet-katholieke scholen te zoeken kun je, zoge-
zegd, wel eens zowel heel weinig ‘identiteit’ als ‘katholiciteit’ overhouden.
Tegelijkertijd sluiten de belangrijke overeenkomsten met niet katholieke 
scholen niet uit dat er belangrijke verschillen kunnen bestaan tussen katho-
lieke en niet-katholieke scholen. 
We dienen als we nadenken over de relevantie van een levensbeschouwing 
voor de identiteit van een school te bemiddelen tussen twee uitersten. Het ene 
uiterste, waar sommige confessionele scholen voor lijken te kiezen, komt naar 
voren in de slogan ‘in het bijzondere ligt onze kracht’10. Dat is niet zo. ‘De bedoe-
ling van mens-zijn’ (een leven van kwaliteit) kent daarvoor te veel overeenkom-
sten (waardoor we ook niet over de bedoelingen van mens-zijn spreken). In de 
kwaliteit die wij met vele anderen delen ligt onze kracht. Het andere uiterste is 
zich vooral richten op de overeenkomsten tussen katholieke scholen en niet-
katholieke scholen. Als dat gebeurt worden mogelijke kleine (genuanceerde), 
maar mogelijk ook belangrijke, verschillen die kunnen bestaan tussen katho-
lieke en niet-katholieke scholen, niet gezien. Dan zal ook de specifieke kwaliteit, 
die in deze verschillen kan liggen, niet meer naar voren kunnen komen.
De verschillen tussen scholen lijken, paradoxaal gezegd, ingebed te zijn in 
de overeenkomsten met andere scholen. Respect, rechtvaardigheid, tolerantie, 
vriendelijkheid, leerling gericht zijn, enzovoort, krijgen op katholieke scholen 
een ‘wat andere’ uitwerking. Katholiciteit, zo zal ik nog proberen te laten zien 
met een utopisch verhaal, ligt in de nuance van verhalen die over hetzelfde 
gaan. 
2.2  Identiteit en katholiciteit opgevat als te beschrijven dingen
De (eventuele) relevantie van de katholieke levensbeschouwing voor de iden-
titeit van de school kan gezocht worden door zowel (de identiteit van) een 
10 Zie bijvoorbeeld A. van Nijen: In het bijzondere ligt onze kracht. Invulling geven aan christelijke 
identiteit, Kampen, 2003. 
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school als een levensbeschouwing als dingen te benaderen en vervolgens wat 
gevonden is (bepaalde dingen) met elkaar te vergelijken. Door het onderscheid 
met anderen te accentueren wordt een ‘dingachtige’ benadering bovendien in 
de hand gewerkt, als het klopt dat het voor ons eenvoudiger (duidelijker) is 
aan de hand van aanwijsbare en daarom ook bewijsbare dingen een onder-
scheid met anderen naar voren te brengen, dan door te kijken naar allerlei 
nuances in een narratieve identiteit. We kunnen die nuances, in tegenstelling 
tot de kenmerken en aanwezigheid van een ding, moeilijker hard maken en als 
bewijs voorleggen, waardoor we opnieuw eerder aangetrokken kunnen wor-
den door een ‘dingachtige benadering’ welke wel ‘aantoonbaar bewijs’ zoekt 
en zegt te vinden. 
Dingen die alleen typisch zijn voor de katholieke levensbeschouwing kun-
nen we vrij eenvoudig noemen en verzamelen, bijvoorbeeld, een paaskaars, 
een kerststal en een kruisbeeld. Als we deze ‘katholieke verzameling’ zo com-
pleet mogelijk hebben gemaakt kunnen we vervolgens onderzoeken wat we 
uit deze verzameling terugvinden op een school. Aldus wordt door dingen te 
matchen de katholieke levensbeschouwing op een school ‘aangetroffen’. Als 
er voldoende ‘katholieke dingen’ op een school aanwezig zijn (waarbij ik niet 
inga op het probleem wat hier ‘voldoende’ is, en het daarmee verbonden pro-
bleem wie dat kan bepalen), dan lijkt de school een katholieke school genoemd 
te kunnen worden. 
Deze ‘dingachtige’ benadering is niet alleen mogelijk voor de zojuist 
genoemde voorwerpen (‘échte dingen’), maar ook, hoewel in mindere mate, 
voor handelingen. Bepaalde handelingen kunnen vooral als ‘dingen die horen 
bij de katholieke levensbeschouwing’ worden beschreven, zonder dat nage-
gaan wordt wat hun betekenis is voor degenen die de handelingen stellen. 
Handelingen zoals ‘het lezen van Bijbelteksten’, ‘een vastenactie’, ‘bidden’, en 
‘een kerstviering’ worden als dingen beschouwd, los van hun betekenis, als zij 
louter als ‘aanwezig op de school’ worden afgevinkt. 
De aanwezigheid op een school van deze ‘dingen’ die onderscheidend lij-
ken te zijn voor de katholieke levensbeschouwing zeggen, zonder een verhaal 
erover, weinig over hun betekenis voor de school. Zoals de Boeddha op de 
schoorsteen nog weinig zegt over de betekenis van het boeddhisme voor de 
bewoner, zo zegt de aanwezigheid van een kruisbeeld, een paaskaars, maar ook 
een handeling als ‘bijbelteksten lezen’ nog weinig over hun relevantie voor de 
leerlingen en leerkrachten. In een verhaal over deze zaken kan bijvoorbeeld 
blijken dat het Boeddhabeeld er staat omdat er een handige en ‘grappige’ aan-
steker in verborgen zit, waar de bewoner veel gebruik van maakt, zonder dat 
hij echter ook maar enige voeling heeft met het boeddhisme. En een kruisbeeld 
kan voor leerlingen een ‘ding’ zijn dat hen, zo laten hun verhalen erover zien, 
niets zegt over de katholieke levensbeschouwing. 
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Een narratieve benadering van identiteit en katholiciteit, zo wil ik deze 
paragraaf afsluiten, kan niet gemist worden, omdat zonder deze ‘zeer onvolle-
dig’ recht wordt gedaan aan de identiteit van een school, de katholieke levens-
beschouwing en hun (eventuele) relatie. Deze liggen niet klaar als dingen 
die gevonden kunnen worden, maar zijn te vinden in (de dynamiek van) een 
narratieve interpretatie van praxis, welke laat zien wat, volgens de verteller 
(bijvoorbeeld een school) een goed leven is met en voor anderen binnen recht-
vaardige instituties. Het narratief laat zien wat, volgens de verteller, (een leven 
van) kwaliteit is.11
3.  Een levensbeschouwing opgevat als traditie
Als we de vraag stellen naar de relevantie van een levensbeschouwing voor 
een school, dienen we duidelijk te maken wat we onder een levensbeschou-
wing verstaan. Wat is dus een levensbeschouwing? Ik wil, vanuit Ricoeur, in 
deze paragraaf ingaan op wat een levensbeschouwing is. Ricoeur zegt: ‘ieder-
een is erfenis van iets, het gaat erom wat je met die erfenis doet’.12 Een levens-
beschouwing zal hierna worden opgevat als ‘een erfenis van teksten’ (canon13) 
die aan een groep mensen is doorgeven, met de bedoeling dat deze mensen 
iets met deze erfenis doen (in hun leven) en daardoor, zo is de pretentie van 
een levensbeschouwing, een beter (‘menswaardiger’) leven zullen leiden. De 
katholieke levensbeschouwing zal begrepen worden als een traditie, zoals dat 
begrip eerder in deze studie is uitgewerkt.
Een levensbeschouwing is, zoals het woord zegt, een schouwen van wat 
een goed leven is, ofwel een beschouwing over wat een leven van kwaliteit 
is. Het zijn, zoals gezien in deze studie, ‘teksten’ die betekenis vatten en ook 
een levensbeschouwing inhoud geven. Deze teksten kunnen een canon wor-
den genoemd. De canon van een levensbeschouwing bestaat niet alleen uit de 
belangrijke bronteksten (zoals de Bijbel), maar bevat ook teksten die een reac-
tie of weergave van deze bronteksten geven, zoals bepaalde (religieuze) bouw-
werken, beelden, muziekstukken of schilderijen, maar ook films, romans, filo-
sofische en theologische werken, praktijken, rituelen, enzovoort. Deze canon 
is in de loop van honderden tot duizenden jaren ontstaan (‘geschreven’) en 
11 Nog anders gezegd toont identiteit zich in een verhaal dat inhoud geeft aan wat de vertel-
ler wenst te hebben, wenst te kunnen en waar de verteller op gewaardeerd wenst te worden. 
Het verhaal geeft inhoud aan een zorgrelatie met dingen en mensen, zoals de verteller deze 
opvat in zijn leven. Zie hiervoor hoofdstuk 7, paragraaf 3 en 4.
12 P. Ricoeur: ‘Interview’, 30 december 2002, uitgezonden door Protestantse omroep op BRT 
2, 2002.
13 Zie voor het begrip ‘canon’ hoofdstuk 7, paragraaf 6.2.1.
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de teksten ervan werken voortdurend op elkaar in14. In deze canon zijn de 
belangrijke bronteksten verhalen (bijvoorbeeld de verhalen in de Bijbel, de 
Koran, de Talmoed). Door deze verhalen laat een levensbeschouwing, op een 
genuanceerde want ‘poëtisch’ te noemen wijze, telkens twee dingen zien: wat 
is kwaliteit en wat is geen kwaliteit? Anders gezegd: hoe moeten wij leven en 
hoe niet? Wat is de moeite waard en wat niet? 
Iedere levensbeschouwing ontsluit, voor degenen die de teksten ervan 
kennen (ofwel: hebben ‘gelezen’ en aldus hebben opgenomen in hun beteke-
niskader) een bijzondere, van andere levensbeschouwingen afwijkende, visie 
op kwaliteit van waaruit deze personen denken, voelen en handelen.15 Alle 
levensbeschouwingen pretenderen visies op kwaliteit te bieden die, als zij 
worden waargemaakt in het leven, leiden tot een goed leven, tot een zinvol 
leven, tot een gelukkig leven, tot een gelukt leven, ofwel leiden naar een leven 
zoals dat voor een mens passend is. De oproep van iedere levensbeschouwing 
komt overeen met de oproep die identiteit als opgave is: maak deze (vooral 
‘narratieve’) visie op kwaliteit waar in uw leven! Leef, bijvoorbeeld, naar wat 
de verhalen van de Bijbel laten zien over hoe u kunt leven.16 Het christendom 
is een oproep om op een bepaalde wijze inhoud te geven aan een zorgrelatie 
met dingen en mensen en stelt centraal hoe we met elkaar en andere ‘dingen’ 
in de wereld beter kunnen omgaan. Over de meer precieze inhoud van deze 
zorgrelatie met de wereld zijn, ook binnen het christendom, de meningen ver-
deeld. Het bestaan van katholieke tradities en de diverse protestantchristelijke 
tradities laat dit zien. Buiten het christendom bieden de andere grote levens-
beschouwingen, zoals het boeddhisme, hindoeïsme, taoïsme en de islam, hun 
eigen (weer ‘in zich’ verdeelde) visies op wat een leven van kwaliteit is. Een 
levensbeschouwing kan begrepen worden als een visie op humaniteit (c.q. 
‘kwaliteit’) vanaf een bepaalde plaats, ofwel als ‘een visie op de hele stad van-
uit een bepaalde hoek’, bijvoorbeeld een katholieke, protestantchristelijke, 
hindoeïstische, boeddhistische, of humanistische hoek.17 
Elke levensbeschouwing kan, gezien wat hierboven gezegd is over de 
breedte van de canon, niet worden versmald tot bepaalde manifestaties ervan. 
De katholieke levensbeschouwing valt bijvoorbeeld niet samen met de moraal 
14 George Steiner formuleert de verbondenheid van teksten als volgt: ‘Teksten en kunstwer-
ken transformeren slechts andere teksten en kunstwerken in een netwerkachtig en spiraal-
vormig continuüm door de tijd heen. (…) Teksten (schilderijen, beeldhouwwerken, sonates) 
zijn, zoals Barthes verklaart, formeel grenzeloze weefsels van citaten uit talloze clusters van 
voorgaande en omringende culturen’, G. Steiner: Het verbroken contract, Amsterdam, 1997, 
pp.126-127.
15 Zie voor ‘teksten’ en ‘betekeniskader’ hoofdstuk 5.
16 Meer precies: leef naar een katholieke- of een protestantchristelijke interpretatie van de 
Bijbel, welke zich ook toont in allerlei ‘teksten’ die de katholieke of de protestantchristelijke 
traditie heeft gegenereerd.
17 Zie voor deze ‘visie op humaniteit’ van Ricoeur: P. Ricoeur: Fallible Man, New York, 2000, 
p.61. En zie ook hierboven hoofdstuk 7, paragraaf 6.1.
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van de kerk, met de invulling van godsdienstonderwijs, met het vieren van 
katholieke feesten, hoewel deze allemaal óók van belang kunnen zijn. En de 
betekenis van een katholieke levensbeschouwing voor een katholieke basis-
school valt ook niet samen met een aversie van het team, ouders en leerlingen 
tegen de moraal van de kerk, tegen godsdienstonderwijs, tegen het vieren van 
katholieke feesten, enzovoort en valt eveneens niet samen met een eventuele 
sympathie van het team, ouders en leerlingen voor deze zaken. Een levensbe-
schouwing is veel omvattender dan dit alles, want is, in de woorden van deze 
studie, een visie op hoe wij een zorgrelatie met dingen en mensen beter inhoud 
kunnen geven die is vastgelegd in vele teksten.
Een levensbeschouwing, zo is een andere belangrijke constatering, is geen 
dogmatisch vasthouden aan (absolute) waarden en geen neerslag van een 
dogmatisch ‘eigen gelijk’ en dus geen starre, onbetwijfelbare constructie van 
absolute waarheden. Een levensbeschouwing bestaat, als we de uitgebreide 
canon van teksten bezien, uit vele genuanceerde beelden die laten zien wat 
kwaliteit is. Beelden zijn echter geen feitelijkheden of bewijsstukken en kun-
nen dus ook niet als zodanig naar voren worden gebracht. Bovendien vor-
men zich deze beelden alleen als wij ‘een tekst’ uit de canon interpreteren. Een 
levensbeschouwing kan daarom beter worden begrepen als een uitnodiging 
(die ook afgeslagen kan worden) zich op een eigen wijze te verhouden tot 
‘wat de teksten van haar canon zeggen’. Door teksten uit de canon van de 
levensbeschouwing te lezen (dat wil zeggen: te interpreteren), komt de levens-
beschouwing ‘tot leven’, want gaat, zoals gezegd, dan deel uitmaken van een 
betekeniskader van waaruit we denken, voelen en handelen.18 
De levensbeschouwing opent door haar canon een betekeniskader dat de 
achtergrond vormt van waaruit personen (personen die verbonden zijn met een 
school) denken, voelen en handelen. Dat de invloed van een levensbeschou-
wing niet op de voorgrond treedt kan verklaren waarom haar relevantie voor 
de praktijk niet altijd opvalt. J. Boersma zegt: 
Een levensbeschouwing kan het gedrag van mensen beïnvloeden zonder dat 
deze zich daarvan expliciet bewust zijn. Veel levensbeschouwelijke waar-
den krijgt men ongemerkt mee als men opgroeit in een bepaalde cultuur. Er 
wordt niet bewust voor gekozen noch over gereflecteerd en bij de analyse 
van de antwoorden die in een enquête onderzoek gegeven worden, kan de 
indruk ontstaan dat levensbeschouwelijke waarden er weinig toe doen.19
18 Wat Ricoeur over ‘een tekst’ zegt (zie hoofdstuk 5 paragraaf 3), geldt tevens voor een 
levensbeschouwing (die inhoud krijgt door teksten), namelijk dat deze geïnterpreteerd moet 
worden als ‘een voorstel voor een wereld, een wereld waarin ik kan wonen en waarin ik een van 
mijn meest eigen mogelijkheden kan projecteren’. Een levensbeschouwing manifesteert zich 
als een wereld die ‘geopend wordt door’ een canon (van teksten).
19 J. Boersma: ‘Levensbeschouwing en duurzaamheid’, in Wijsgerig Perspectief, nr.1. 2009, 
p.33. 
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Een levensbeschouwing dient opgevat te worden als ‘traditie’, zoals dat begrip 
in deze studie is begrepen.20 ‘Traditie’ is een dynamiek tussen het verleden (de 
cultuur zoals deze is vastgelegd in ‘teksten’ van waaruit mensen voelen en 
denken) en de complexiteit van de situaties waarin wij, in het heden, staan. 
‘Traditie’ is een werkwoord, dat wil zeggen een activiteit. Die activiteit is op 
te vatten als een goed gesprek voeren met ‘het verleden’.21 Paul van Tongeren 
verheldert wat een traditie is in het artikel ‘Ethiek en traditie’, waarin hij stelt:
Wie meent zelf het woord te kunnen nemen los van wat reeds gezegd 
wordt en is, miskent dat zelfs het onderwerp van zijn spreken slechts via 
een geschiedenis van interpretaties voor hem als betekenisvol oplicht. Wie 
verstaanbaar wil spreken, zal moeten aansluiten bij het gesprek dat reeds 
gevoerd wordt. Maar dat betekent niet dat hij slechts kan herhalen wat 
reeds gezegd is. Niet alleen is het gesprek dat reeds gaande is, geen mas-
sieve eenheid maar zelf uit verschillende stemmen opgebouwd, maar ook 
zou een gesprek waarin gesprekspartners zich steeds herhalen snel ver-
stommen. Op dezelfde manier sterft een traditie die zich steeds zou herha-
len (…) Traditie is een term die geen stand van zaken aanduidt, maar een 
activiteit: de activiteit van overlevering. Zich voegen in de traditie is gaan 
deelnemen aan die activiteit.22
De katholieke levensbeschouwing is een traditie, want ‘een gesprek’ tussen 
haar canon en de lezers van deze canon. In de termen van deze studie: een 
levensbeschouwing is een dialectiek tussen ‘de wereld van de tekst’ van de 
levensbeschouwing (de canon) enerzijds en ‘de wereld van de lezer’ ander-
zijds.23 Traditie - waarvoor ook ‘de katholieke levensbeschouwing’ kan wor-
den gelezen - kenmerkt zich door een vrijheid van degenen die wat is overge-
leverd (opnieuw) interpreteren. 24
20 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 6.2.
21 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 6.2.
22 P. van Tongeren: ‘Ethiek en Traditie’, in Tijdschrift voor Filosofie 58/1996, p.93. 
23 Zie voor deze dialectiek hoofdstuk 6, paragraaf 5. 
24 Traditie is een vernieuwing van het oude dat men kent, zodat het oude past bij het heden. 
‘Traditie’ is een activiteit die probeert trouw te zijn aan het verleden, door de relevantie ervan 
opnieuw te bepalen. Het zal, zo zal nog blijken, moeilijk zijn om te constateren (te bewijzen) 
of er sprake is van of trouw of ontrouw, vanwege het feit dat niemand de uitkomst van dit 
gesprek tussen ‘het oude’ en ‘het nieuwe’ kan beoordelen zonder er aan deel te nemen en er 
dus niemand is die onpartijdig kan beoordelen of er sprake is van ‘trouw’ of van ‘ontrouw’ 
aan ‘het oude’ . George Steiner zegt dat het niet toevallig is dat het woord ‘traditie’ verbonden 
is met het woord treason (trouweloosheid): ‘The relations between traditio, “what has been 
handed down,” and what the Greeks called paradidomena, that which is been handed down 
now, are never transparent. It may be no accident that the semantics of “treason” and “traduc-
tion” are not altogether removed from those of “tradition”, G. Steiner: Lessons of the masters, 
Cambridge (Mass.), 2003, p.3.
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4.  Een utopische gedachte: kwaliteit door katholiciteit
In deze paragraaf geef ik inhoud aan een utopische gedachte (een ideologiekri-
tiek), die echter alleen als zodanig (als utopie) ervaren zal worden door katho-
lieke scholen die de relevantie van de katholieke levensbeschouwing voor 
de school niet inzien. Ik begin met een citaat van de Amerikaanse componist 
George Rochberg, die stelt: ‘History will not help us; but the past, which is 
ever-present, can’.25 ‘Wat is geweest’ kan helpen het heden kwaliteit te geven, 
waardoor wat geweest is, nog steeds aanwezig (‘ever-present’) kan zijn. Tradi-
tie, zo is gezegd, is het verleden op het heden toepassen, waardoor het verle-
den ons ‘helpt’ het heden (ons leven) kwaliteit te geven. Ricoeur stelt: 
Tradition means transmission, transmission of things said, of beliefs pro-
fessed, or norms accepted, etc. Now such a transmission is living only if 
tradition forms a partnership with innovation. Tradition represents the 
aspect of debt which concerns the past and reminds us that nothing comes 
from nothing. A tradition remains living, however only if it continues to be 
held in an unbroken process of reinterpretation. It is at this point that the 
reappraisal of narratives of the past … come into effect.26 
‘Niets komt vanuit niets’, zegt Ricoeur in dit citaat. Ook de identiteit van een 
katholieke basisschool komt voort uit een erfenis die de school heeft ‘gebruikt’, 
ofwel een erfenis waar de school ‘iets mee heeft gedaan’.27 In deelparagraaf 4.1 
zal worden ingegaan op de doorwerking van het katholieke verleden van een 
school in het heden. In deelparagraaf 4.2 wordt de vraag gesteld of het belang-
rijk is voor (de kwaliteit en identiteit van) de school om zich als school actief te 
verhouden tot deze erfenis. Anders gezegd: dienen de katholieke basisscholen 
hun erfenis - die mede bestaat uit de door Ricoeur hierboven genoemde ‘nar-
ratives of the past’ - te blijven ‘gebruiken’ en eventueel te (her)waarderen? 
4.1  Eens een katholieke school, altijd een katholieke school?
Een katholieke basisschool heeft een verleden dat verbonden is met de katho-
lieke levensbeschouwing. ‘Verbonden is geweest’, lijken veel katholieke basis-
scholen, zo is de aanname in dit hoofdstuk, te zeggen. Katholieke scholen in 
Nederland stellen: ‘we zijn nu vooral een gewone school en niet zozeer een 
katholieke school’. Het verleden zou echter wel eens meer aanwezig kunnen 
zijn dan de school vermoedt. Katholieke basisscholen zijn mogelijkerwijs veel 
sterker met de katholieke levensbeschouwing verbonden dan zij zelf, in hun 
verhaal (ideologie) over de school, beseffen en dus laten zien. De katholieke 
25 G. Rochberg: Boekje bij de CD George Rochberg: Symfonie No. 5, Naxos 8.559.115. 
26 P. Ricoeur: ‘Reflections on a new ethos for Europe’, in Philosophy and Social Criticism, vol.21, 
no. 5/6, 1995, p.8.
27 Zie het citaat van Ricoeur aan het begin van paragraaf 3.
bw IKO deel 10 dupont 23-6.indd   248 29-6-10   11:52
249
Enkele suggesties voor een benadering van de identiteit van katholieke basisscholen ...
levensbeschouwing, zo wil ik een utopische gedachte inhoud geven, kan nog 
steeds de praxis van de school in belangrijke mate bepalen en daarmee de 
identiteit en kwaliteit van de school. De band van de school met de katholieke 
levensbeschouwing kan weliswaar verzwakken, zoals in onze tijd gebeurt, 
maar die gebeurtenis lijkt niet voltooid te zijn, als er al ooit van een voltooiing 
sprake kan zijn. Waarom is dat mogelijkerwijs het geval? Ik probeer hierna op 
deze vraag een antwoord te vinden ‘bij Ricoeur’. 
De geschiedenis, zo zegt Ricoeur, is aanwezig in de waarden die ieder in 
zijn bestaan heeft.28 Het is daarom onmogelijk te handelen los van de betekenis 
die door de geschiedenis aan dit handelen is gegeven. De katholieke school 
kent een geschiedenis waarin teksten die behoren bij de katholieke levensbe-
schouwing een betekeniskader hebben gevormd. Dat betekeniskader is een 
deel van de institutionele basis van waaruit ‘de school’ denkt en voelt en ook 
ontdekt wat van waarde is.29 Ik herhaal wat Ricoeur over deze institutionele 
werking zegt: 
We kunnen alleen handelen via interactiestructuren die reeds aanwezig 
zijn en die de neiging vertonen hun eigen geschiedenis te ontwikkelen, een 
geschiedenis vol inertieën en innovaties die op hun beurt bezinken. Er kan 
geen sprake zijn van een geschiedenis van vrijheid en van vrijheden zonder 
de bemiddeling van een neutrale term met een eigen inertie.30
De boeken, films, tv-programma’s, muziek, beelden, architectuur van het 
schoolgebouw en andere ‘teksten’ die op de school, in de loop van haar geschie-
denis, zijn ‘gelezen’, waaronder de praktijken (manieren van doen, gewoon-
tes, rituelen) ‘op school’, hebben een betekeniskader gecreëerd van waaruit 
de school voelt, denkt en handelt. Dit betekeniskader kenmerkt zich op een 
katholieke school, opnieuw gezien haar geschiedenis, mede door teksten die 
voortkomen uit de katholieke levensbeschouwing. De katholieke levensbe-
schouwing, zo is de utopische these, beïnvloedt de praxis van een katholieke 
school door deze institutionele doorwerking van haar ‘katholieke geschiedenis’.31 
De katholieke basisschool kan de invloed van deze institutie niet ‘per decreet’ 
opheffen, alleen al omdat de school denkt vanuit deze institutie. ‘Katholiciteit’ 
is, in die zin, het denken van de school over katholiciteit vóór. Zich ‘uitschrij-
ven als katholiek’ (als dat de wens van de school is) lijkt dan ook nooit helemaal 
te kunnen lukken. Zoals een persoon zijn verleden, dat een betekeniskader 
inhoud heeft gegeven dat zijn voelen, denken en handelen instelt (dat een 
28 ‘Men heeft nooit kunnen aantonen dat iemand ooit een waarde zou uitgevonden hebben, 
zoals men een kunstwerk creëert door het vrije spel van verbeelding en verstaan’, P. Ricoeur: 
Het probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.36. Zie hoofdstuk 5, paragraaf 2.
29 Zie voor de relevantie van een betekeniskader voor identiteit, onder andere, hoofdstuk 5. 
Zie voor instituties hoofdstuk 7, paragraaf 3.3.
30 P. Ricoeur: Het probleem van de grondslagen van de moraal, Kampen, 1995, p.39. Zie ook 
hoofdstuk 7, paragraaf 3.3.
31 Ik verwijs voor het begrip institutie naar hoofdstuk 7, paragraaf 3.3.
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‘institutie’ is), niet door een besluit te nemen irrelevant kan maken, kan een 
school dat ook niet.32 
Wil deze ‘institutionele werking van het katholieke verleden’ nu zeggen: 
ééns een katholieke school, áltijd een katholieke school! (We’ve got you!… Mis-
sion completed!...). Dat zou merkwaardig zijn, want het kan toch niet zo zijn 
dat elke beslissing die een katholieke basisschool neemt over het belang van 
katholiciteit voor de school volstrekt irrelevant is voor de katholiciteit van de 
school, omdat het verleden het heden domineert? Inderdaad kan dat niet zo 
zijn. De these dat een betekeniskader van waaruit we denken (voelen, han-
delen) niet door de school per decreet irrelevant gemaakt kan worden, sluit 
namelijk niet uit dat dit betekeniskader geleidelijk door de school veranderd 
kan worden. In deze studie is deze mogelijkheid uitgewerkt in de tweede 
opgave die identiteit stelt: open staan voor ‘het andere’ en ‘de ander’. Door 
open te staan voor ‘het andere’ en ‘de ander’ kan de katholieke basisschool 
een ander, en eventueel ook ‘minder katholiek’ betekeniskader opbouwen.33 
De aanwezigheid op katholieke basisscholen bijvoorbeeld van leerlingen en 
leerkrachten met niet-katholieke levensbeschouwingen brengen ‘het andere’ 
(niet-katholieke teksten) ook op de school binnen. En een fusie met een niet-
katholieke school kan ook een sterk effect hebben. Het ‘katholieke’ betekenis-
kader van de school kan aldus ‘minder katholiek’ worden.34 Deze verandering 
van ‘katholieke’ naar ‘minder katholieke’ basisschool is niet alleen een gelei-
delijk proces, maar bovendien is het niet eenvoudig te constateren hoe ver dat 
proces gevorderd is. Zoals het voor een persoon met ‘een katholieke opvoe-
ding’ soms heel moeilijk is te bepalen in hoeverre hij of zij ‘nog iets heeft’ met 
de katholieke levensbeschouwing, geldt dit op analoge wijze voor een katho-
lieke school.35 Een levensbeschouwing, zo is gezegd, is een betekeniskader dat 
achter onze rug om werkzaam is36. We kunnen de betekenis van de katholieke 
levensbeschouwing voor een school niet als een ding meten en ook niet aanto-
nen als ‘aanwezig’ of ‘afwezig’ op grond van bewijsmateriaal.
32 Zie hoofdstuk 5, paragraaf 2. 
33 Zie ook hoofdstuk 7, paragraaf 6.
34 ‘Minder katholiek’, omdat teksten buiten de canon van de katholieke levensbeschouwing 
op de school (mede) belangrijk worden. De praxis en dus identiteit van de school, welke vanuit 
teksten wordt gevonden (zie hoofdstuk 5), zal aldus ‘in mindere mate’ bepaald worden door 
de visie op een goed leven van (de teksten van) de katholieke levensbeschouwing. 
35 Een band met de katholieke levensbeschouwing kan bijvoorbeeld onvermoed bij iemand 
die binnen de katholieke traditie is opgevoed naar voren komen als hij een katholieke uitvaart-
dienst bezoekt. 
36 Een levensbeschouwing vormt als betekeniskader de achtergrond van waaruit personen 
(personen die verbonden zijn met een school) denken, voelen en handelen. Zie hierboven 
paragraaf 3.
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4.2   ‘Aan traditie doen’ is voor de katholieke basisschool ook ‘aan 
katholieke traditie doen’
In deze paragraaf breng ik in de discussie die gevoerd wordt over de identiteit 
van katholieke basisscholen de these in, dat menige Nederlandse katholieke 
basisschool haar verleden lijkt te willen ‘opheffen’. Daarmee, zo zal ik een uto-
pische gedachte verdedigen, reageert de school pathologisch als dat verleden 
door mensen buiten de school naar voren wordt gebracht. 
Een vraag van een ouder aan ‘de school’: ‘bent u een katholieke basisschool?’, 
kan een directeur als door wesp gestoken beantwoorden met: ‘nee hoor! We 
zijn een gewone school!’. Vanuit de identiteitstheorie van Ricoeur wil ik aan 
geïnteresseerden in de identiteit van een katholieke school laten zien dat ‘aan 
traditie doen’ voor een katholieke basisschool óók wil zeggen dat deze zich 
dient te verhouden tot de katholieke traditie. Vanuit deze traditie, zo zal ik 
verdedigen, kan een katholieke school beter dan vanuit andere tradities, prak-
tisch verstandiger worden en daardoor de praxis van de school meer kwaliteit 
geven. De pathologie van een katholieke basisschool, zo is de utopische aan-
tijging tegen een katholieke basisschool, is dat deze van oudsher katholieke 
school, die zich ook nog zo noemt, niet in staat is zich te verhouden tot haar 
katholieke geschiedenis. Dat is ‘pathologisch’ op dezelfde wijze als waarop 
een persoon over een bepaald deel van zijn leven niet wil spreken, terwijl hij 
toch ook deels door dit verleden wordt bepaald. Deze ‘allergie voor het verle-
den’, als het klopt dat deze op katholieke scholen bestaat en niet is omgeslagen 
in ‘totale onverschilligheid’, toont bovendien aan dat het verleden (nog steeds) 
gevoelig ligt en dus nog steeds belangrijk is, maar (in psychologische termen) 
‘onverwerkt’ is. Als we ons niet verhouden tot delen van ons verleden begrij-
pen we minder goed wie we zijn (als persoon, als school). Het verleden is het 
denken over de huidige identiteit echter altijd vóór. Wie we zijn wordt bepaald 
door de bovengenoemde ‘institutionele werking’. De aanname is nu dat we 
door ons te verhouden tot wat ons bepaalt, beter kunnen gaan begrijpen wie 
we zijn.
Er is nog een tweede, praktische, reden om zich als katholieke school te 
gaan verhouden tot de katholieke canon, waaronder ik opnieuw niet alleen 
de bronteksten van het katholieke geloof versta, maar tevens de canon die 
door de katholieke levensbeschouwing is voortgebracht (in onze ‘kunst en 
cultuur’). We kunnen door teksten te lezen uit een canon die we al deels ken-
nen (die we al gelezen hebben) ‘tijd winnen’, want zullen de visie op kwaliteit 
van deze teksten sneller kunnen doorgronden, vergeleken met teksten uit een 
ons vreemde canon. Met een citaat uit een gesprek van beeldend kunstenaar 
Sasa Karalic met de theoloog en columnist van Trouw Jean-Jacques Suurmond 
wil ik deze gedachte verhelderen. Karalic stelt de vraag: ‘vind jij ook dat het 
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belangrijk is dat mensen een band onderhouden met de heersende religie op 
de plaats waar ze wonen?’ Suurmond antwoordt:
Ja, jawel. Om praktische redenen. Ik ben opgegroeid in een cultuur die door 
het christendom gestempeld is op veel punten waar ik het niet eens besef. 
Ik word dat bewust als ik een compleet andere cultuur bezoek die door een 
ander geloof is gestempeld. Dan valt het verschil mij vlugger op. Wat ik 
bedoel te zeggen is dat ik, doordat ik hier ben opgegroeid, door geboorte, 
dichter bij de waarheid van het christendom zit dan bij de waarheid van 
de islam of het boeddhisme. Begrijp je wat ik bedoel? Nogmaals, ik ken 
iemand die eens naar Japan ging, iemand die in Nederland geboren is, en 
die zei: ‘Het heeft me veertig jaar gekost om een beetje het boeddhisme van-
uit Japans oogpunt te leren kennen’. Zoveel tijd is daarvoor nodig! Dat gaat 
dus niet. Als je bent opgegroeid in een christelijke cultuur, heb je niet zoveel 
tijd nodig om tot de kern van de zaak door te dringen als je christen wordt.37 
De kwaliteit die je al kent is een beter vertrekpunt om te begrijpen wat kwa-
liteit is dan een ‘vreemde kwaliteit’, waarvan je de basis nog moet leren ken-
nen. Het lijkt dus efficiënter te zijn ons te richten op teksten die aansluiten 
bij wat we ook onze ‘zone van naaste ontwikkeling’ kunnen noemen, dan 
opnieuw vanaf het begin te beginnen met het toe-eigenen van teksten die ons 
nog geheel vreemd zijn. 
De katholieke school, zo sluit ik deze paragraaf af, die de eigen identiteit 
en kwaliteit beter wil leren kennen én verder ontwikkelen lijkt zich te moeten 
gaan verhouden tot de canon van de katholieke levensbeschouwing. Welke 
teksten uit deze canon dienen te worden gelezen, dat is aan de school om te 
bepalen, zoals volgt uit wat over deze keuzevrijheid eerder in deze studie is 
gezegd.38 Mijn vraag aan geïnteresseerden in de identiteit van katholieke basis-
scholen is opnieuw: helpen deze gedachten uw gesprek over wat de identiteit 
van een katholieke basisschool verder?
5.  Alleen goede lezers zien wat verborgen ligt in de nuances van verhalen 
De kracht van een verhaal om betekenis te tonen blijft een niet volledig te 
doorgronden kracht, zoals het geheimzinnig blijft hoe een gedicht erin slaagt 
betekenis te laten verschijnen. Ricoeur noemt het narratief een poëtische 
nabootsing van praxis, waarmee hij het belang van ‘scheppen’ en ‘creativiteit’ 
in het verhaal benadrukt.39 Het verhaal (een ideologie) is op te vatten als een 
groot gedicht. Niet iedereen begrijpt echter een bepaald gedicht (verhaal). Niet 
37 S. Karalic en J. Suurmond: Christen worden. Gesprekken, Vught, 2009, p.117.
38 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 6.2.2.
39 Zie hoofdstuk 6, paragraaf 4.2.
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iedereen heeft gevoel voor de poëzie ervan. Niet iedereen is daarom ook in staat 
een verschil te zien tussen verhalen. Dat alles hoeft echter niets over de bijzon-
derheid van het gedicht of verhaal te zeggen, maar kan dus ook iets zeggen 
over de lezer. En daarmee kom ik bij het thema van deze paragraaf: wat is er bij 
de lezer van een narratief over een katholieke basisschool school vereist om in 
dat narratief een bijzondere zorgrelatie te kunnen ontdekken? Twee eisen waar-
aan de lezer moet voldoen om een ‘goede lezer’ te zijn wil ik hierna bespreken. 
Ten eerste dient een ‘goede lezer’ oog te hebben voor nuance. Ten tweede 
dient een lezer het verhaal te kunnen begrijpen, doordat wat hem verteld 
wordt niet geheel vreemd is. Het laatste vereist bij de lezer, in de terminologie 
van deze studie, dat hij denkt en voelt vanuit een betekeniskader dat niet te 
vreemd is aan het betekeniskader van waaruit het verhaal is geschreven. Ik ga 
op deze twee voorwaarden nader in.
De eerste eis aan de lezer is oog voor nuance. Hij dient de nuance die het ver-
haal toont te kunnen zien. Hij dient een ‘smaak’ ontwikkeld te hebben met oog 
voor ‘een weinig afwijkende verscheidenheid’, voor ‘een fijn onderscheid’. Hij 
dient gevoel te hebben voor de poëtische nabootsing van praxis die een ver-
haal bijzonder kan maken. Geen oog voor nuance hebben, geen ‘fijnere smaak’ 
bezitten, maakt het moeilijk de bijzonderheid van een verhaal te zien. Open-
heid en aandacht voor wat anders is, zijn daarbij belangrijk. Goed lezen wil, 
onder andere, zeggen dat de lezer het verhaal dat voorligt benadert als een 
verhaal dat een wereld toont waarin hij of zij zou kunnen leven. Door deze 
openheid op te brengen kunnen zich nuances tonen die het verhaal bijzonder 
maken. Een goede lezer is, gezien de openheid die hem of haar kenmerkt, ook 
te kenschetsen als een goede leerling. Ricoeur zegt: 
Datgene wat de tekst (hier: het verhaal over de school, JD) te zeggen heeft 
maak ik mij slechts eigen indien ik mij van mijzelf vervreemd teneinde de 
tekst de tekst te laten zijn. Dan verruil ik het ik dat heer en meester over zich-
zelf is, voor het zelf waarin ik een leerling van de tekst ben.40
Er is talent vereist om een goede lezer te zijn en verhalen over een school ‘te 
kunnen begrijpen’. Over dat talent zegt Hella Haase:
Lezen is denk ik een talent. Niet iedereen kan het, echt lezen. Dat heeft ook 
te maken met de mogelijkheid tot uitbreiding van je werkelijkheid. Daar 
heb je een gave voor nodig die niet iedereen heeft, of hoeft te hebben. Daar 
kun je iemand niet toe dwingen.41
Niet iedereen, zo sluit ik de bespreking van deze eerste eis aan de lezer af, zal 
een eventuele bijzonderheid in de ideologie van een katholieke scholen kun-
nen ontdekken en daar is weinig aan te doen. 
40 Dit citaat is eerder in hoofdstuk 7, paragraaf 6.1 gegeven. 
41 H. Haasse: ‘Goed proza is goed door de ingebouwde poëtische elementen’, in A. Peters: 
Het woord is aan de schrijver. Interviews, Amsterdam, 2005, p.39.
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De tweede eis aan de lezer is dat deze niet leest vanuit een heel ander bete-
keniskader dan het betekeniskader van waaruit het verhaal over de school is 
verteld. De mens, zo zegt Ricoeur, kan in principe openstaan voor het geheel 
van het menselijke. ‘Niets menselijks is ons vreemd’42, maar dat is een moge-
lijkheid en geen gegeven. We dienen daartoe het betekeniskader van waaruit 
we denken, voelen en handelen zeer groot te maken. En dat heeft lang niet 
iedereen (niemand?) voldoende gedaan. Véél menselijks blijft ons vreemd, 
ook als we het lezen met oog voor nuance. Daarom kunnen er op een tweede 
manier goede lezers en minder goede lezers van het narratief van een school 
worden onderscheiden. Als het betekeniskader van de lezer sterk afwijkt van 
het betekeniskader van waaruit het verhaal over de school is geschreven, doet 
dit verhaal bij de lezer, in de woorden van George Steiner, geen ‘klop op de 
deur’.43 Het verhaal komt dan niet bij de lezer binnen, doet de lezer niets, raakt 
hem of haar niet. Het verhaal wordt kortom door de lezer niet begrepen. ‘Is dat 
nou bijzonder?’, zegt deze lezer. Met een citaat van Cees Nooteboom wil ik het 
belang van een ‘niet te afwijkend betekeniskader’ toelichten. Nooteboom stelt:
Je bent geen IJslander, Duitser of Nederlander omdat je daar voor gekozen 
hebt, maar gewoon omdat je in het betreffende land geboren bent. En in 
het geval van de IJslander en de Nederlander houdt dat dan in dat je bij je 
geboorte eigenaar geworden bent van een soort geheimtaal, een code waar-
in de dingen geschreven zijn en gelezen kunnen worden die voor anderen, 
die de sleutel niet kennen, gesloten blijft, en dat betekent dan weer dat een 
volledig complex van gevoelens, herinneringen, allusies die met de naam 
van een dichter verbonden zijn, voor die anderen verloren gaat (…) Als 
je vrienden iets zou willen uitleggen over een bepaalde dichter, merk je 
dat het niet lukt, eenvoudigweg omdat het niet kan: er ontbreekt te veel. 
Natuurlijk kun je wel globaal zeggen waar een gedicht over gaat, je kunt de 
figuur van de dichter schetsen in zijn tijd, je kunt de ander overtuigen van 
zijn of haar belangrijkheid, maar je kunt de blokkade van de uiteindelijke 
ontoegankelijkheid niet slechten en daarmee kun je iets heel wezenlijks van 
jezelf niet met anderen delen, iets wat mij, wanneer het om vrienden gaat, 
tenminste een armzalig gevoel geeft.44
Voor IJslander kunnen we (bijvoorbeeld) een katholieke school lezen, voor 
Duitser een protestantchristelijke school en voor Nederlander een openbare 
school en voor land betekeniskader. Als we dat doen wordt met dit citaat dui-
delijk dat het lezen van een verhaal over een katholieke school beter begre-
pen wordt door lezers die ‘de sleutel kennen voor het complex van gevoelens, 
herinneringen, allusies’, die het verhaal toont. Lezers met de juiste sleutel zijn 
42 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 6.1.
43 Zie voor deze ‘klop op de deur’ hoofdstuk 7, paragraaf 6.2.2.
44 C. Nooteboom: Nootebooms hotel, Amsterdam, 2002, p.202. 
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betere lezers, want begrijpen beter wat een katholieke (of protestante- , of open-
bare- ) basisschool vertelt. De juiste sleutel is een betekeniskader dat aansluit 
bij het betekeniskader van de opstellers van het verhaal over de school. Pro-
testanten kunnen bijvoorbeeld de verhalen over protestantchristelijke scholen 
door hun protestantchristelijk betekeniskader beter op hun waarde schatten.45
De kritische vraag van een ouder, leerkracht, bestuurder, politicus of jour-
nalist: ‘is dit verhaal nu de reden dat de school zich katholiek noemt?’, of de 
vraag ‘geeft dit verhaal nou aan dat de school recht heeft op een bijzondere sta-
tus?’, zijn niet of nauwelijks te pareren als de vragensteller, ten eerste, bewijs-
materiaal verwacht dat ‘katholiciteit’ aantoont. Dat bewijsmateriaal is er niet 
als het klopt, zoals hierboven is verdedigd, dat zowel identiteit als een levens-
beschouwing geen dingen zijn die (als dingen) kunnen worden vergeleken, 
maar zich uiten als een betekenisvolle praxis, waar verhalen een beeld van 
geven. Een tweede reden waarom de bovenstaande vraag niet naar tevreden-
heid van de vragensteller zal zijn te beantwoorden is dat de vragensteller geen 
goede lezer is, op één van de twee manieren die hierboven zijn besproken. 
Geconfronteerd worden met iemand die ‘op zoek is naar bewijzen voor 
katholiciteit’ of die ‘een slechte lezer’ is, kan een persoon die de relevantie 
van de katholieke levensbeschouwing ‘leest’ in de ideologie van de school een 
armzalig gevoel geven. Deze verdediger beseft dat hij of zij iets wezenlijks dat 
katholieke basisscholen kenmerkt niet met zijn opponent kan delen. Ik wil twee 
voorbeelden geven om deze gedachte te illustreren. Net zoals we nooit kunnen 
bewijzen aan lezers die daar niet gevoelig voor zijn (de sleutel daarvoor missen) 
dat een bepaalde roman die wij mooi vinden (qua sfeer en stijl, qua nuances), 
bijzonder is en dus wezenlijk verschilt van bepaalde andere romans, kunnen 
we lezers die niet gevoelig zijn voor nuances niet overtuigen dat de ideologie 
van een katholieke basisschool mogelijk een bijzonder verhaal is. Aan een slech-
te lezer, zo geef ik een tweede voorbeeld, is ook niet duidelijk te maken dat onze 
levenspartner bijzonder is door over hem of haar te vertellen. Die slechte lezer 
zal zeggen: maar wat u mij vertelt is precies zo bij alle vrouwen, alle mannen!
Degene die, in de nuance van verhalen over de school, een band van de 
school met de katholieke levensbeschouwing wél ontdekt, kan een kritische 
gesprekpartner slechts een verhaal over de school voorleggen waaruit deze 
band (volgens hem) blijkt in de hoop dat, ten eerste, de kritische gesprekspartner 
45 We begrijpen een verhaal vanuit ‘de erfenis van teksten’ die we gekregen hebben en 
gelezen hebben en mooi gevonden. Bepaalde teksten spreken een school aan, andere teksten 
helemaal niet. Dat wil bijvoorbeeld zeggen dat protestantchristelijke scholen denken en voelen 
vanuit andere (voor hen) ‘klassieke’ teksten dan katholieke scholen. Borges zegt over klas-
siek: ‘Klassiek is dát boek dat in een land of groep landen gedurende een langere tijd gelezen 
wordt alsof alles erin weloverwogen, fataal, en diepgaand als de kosmos is en zich leent tot 
eindeloze interpretaties. Vanzelfsprekend variëren zulke beschikkingen. Voor de Duitsers en 
de Oostenrijkers is de Faust een geniaal werk; voor anderen één van de vermaardste vormen 
van verveling’, J. Borges: De cultus van het boek en andere essays, Amsterdam, 1990, p.201.
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(bijvoorbeeld een ouder, politicus, journalist, collega-leerkracht, bestuurder, of 
directeur) niet op zoek is naar harde feiten (bewijsmateriaal), want die zijn er 
niet, maar bereid is te zoeken naar ‘katholiciteit’ in de verhalen over de school. 
Ten tweede dient deze kritische gesprekspartner een goede lezer te zijn46. Als 
aan deze voorwaarden niet wordt voldaan, dan valt er waarschijnlijk weinig 
meer te zeggen. In de woorden van Cees Nooteboom: ‘er ontbreekt dan te veel’.
Maar ontbreekt er dan inderdaad te veel? Met deze vraag wil ik deze para-
graaf afsluiten. Er lijkt hier een addertje onder het gras verscholen te zijn. Het 
is namelijk ook niet te bewijzen dat iemand al dan niet een goede lezer is. Wie 
zou dat kunnen bepalen en hoe kan dat door die persoon bepaald worden? Het 
gesprek over ‘identiteit en katholiciteit’, zo blijkt hier, kan alleen een poging tot 
begrip zijn, waarbij ‘de harde waarheid’ niet boven tafel zal komen. Die harde 
waarheid is er niet omdat er geen onpartijdige scheidsrechter aan te wijzen is 
die extern aan dit gesprek kan bepalen ‘wie goed gelezen heeft’. Een gesprek is 
aan traditie doen en dat wil hier zeggen dat men als gesprekspartner dient aan 
te sluiten bij het gesprek dat gevoerd wordt over ‘identiteit en katholiciteit’. 
Wellicht kunnen de gedachten die in deze paragraaf zijn uitgewerkt de discus-
sie over de identiteit van katholieke scholen verder helpen.
6.  Een utopisch verhaal over de praxis van de katholieke school 
Als we aannemen dat in verhalen de relevantie van de katholieke levensbe-
schouwing voor een school naar voren komt én daarbij aannemen dat alleen 
goede lezers die relevantie in die verhalen kunnen ontdekken, lijkt zich een 
cruciale vraag op te dringen: bevatten de verhalen van katholieke scholen over 
hun praxis eigenlijk wel ‘nuances’ die een band met de katholieke levensbe-
schouwing laten zien? Zien ook ‘zéér goede lezers’ in deze verhalen misschien 
‘niets bijzonders’, dat wil zeggen dezelfde nuances die ook te vinden zijn in de 
verhalen van niet-katholieke scholen? Hoewel de gedachte is verdedigd dat 
een katholieke geschiedenis altijd zal doorwerken in de praxis van katholieke 
scholen kan het effect van de katholieke geschiedenis wellicht inmiddels zéér 
sterk verminderd zijn, dat wil zeggen misschien zo goed als verdwenen zijn.
De mogelijke relevantie van de katholieke levensbeschouwing voor de 
praxis van Nederlandse katholieke basisscholen wil ik laten zien door geïn-
teresseerden in de identiteit van de katholieke basisschool een verhaal voor 
te leggen waarin deze relevantie naar voren komt. Dit verhaal is uitdrukkelijk 
slechts een poging deze relevantie te beschrijven. Mijn poging zal door ken-
ners van de identiteit van Nederlandse katholieke basisscholen op zijn merites 
46 Wie vertelt de ideologie? Zie ook hoofdstuk 9, paragraaf 3 (bij de ‘vierde moeilijkheid’). 
De rol van de schoolleider dient daarbij te worden onderzocht. 
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moeten worden beoordeeld. Ik zal hierna, zoals in dit hele hoofdstuk gebeurt, 
vanuit de identiteitstheorie van Ricoeur proberen te kijken naar katholieke 
scholen, nu door een verhaal daarover te vertellen. Dat verhaal zal als een 
utopie worden beschouwd door scholen (en voor geïnteresseerden in de iden-
titeit van katholieke basisscholen) die de relevantie van de katholieke levens-
beschouwing niet zien. Mijn verhaal dient ook om een voorbeeld te geven van 
hoe een katholieke basisschool de vijf opgaven die identiteit stelt zou kunnen 
invullen. In deelparagraaf 6.1 wordt eerst besproken wat gemeenschappelijk is 
aan alle scholen: een zorgrelatie waarin nut, plezier en liefde een invulling krij-
gen. Vervolgens doe ik in deelparagraaf 6.2 een poging om een utopisch verhaal 
over deze zorgrelatie op een katholieke basisschool te vertellen. 
6.1  De zorgrelatie op basisscholen
De praxis van een school is een invulling van een zorgrelatie met dingen en vooral 
mensen. Identiteit is opgevat als zoektocht naar een verdere perfectie van deze 
praxis, ofwel een poging de zorgrelatie met dingen en mensen meer kwaliteit te 
geven. Identiteit opvatten als zorgrelatie met mensen zal herkenbaar zijn voor 
basisscholen die als belangrijk doel hebben kinderen te leren een goede relatie met 
elkaar en met ‘de dingen’ aan te gaan. In deze studie zijn drie soorten zorgrelaties 
onderscheiden.47 Men zorgt voor elkaar als men, ten eerste, nut van elkaar heeft, 
ten tweede plezier of genot ervaart met elkaar en, ten derde, goedheid of liefde bij 
elkaar aantreft. Deze drie soorten ‘zorg’ staan in een oplopende rangorde. De laat-
ste is ‘de hoogste soort’. Deze zorg is agape (‘onbaatzuchtige liefde’) genoemd.48 
Zorgrelatie door nut. Op alle scholen (‘katholieke’ en ‘niet-katholieke’) bestaat 
een zorgrelatie die zich uit in het nut dat men van elkaar heeft. Leerlingen en hun 
ouders hebben bijvoorbeeld een relatie met het team en omgekeerd. Beide partij-
en waarderen elkaar op het niveau van ‘nuttigheid’, bijvoorbeeld door het resul-
taat ‘veel geleerd te hebben’ dat voor de leerlingen, onder andere, nuttig is om 
een betere positie in de maatschappij te verwerven. Voor de leerkrachten is het, 
onder andere, nuttig dat zij met hun beroep geld verdienen. Als veel leren lukt op 
een school bestaat op de school een geslaagde zorgrelatie op nuttigheidsniveau. 
Zorgrelatie door plezier (genot). Een zorgrelatie krijgt op scholen op een hoger 
niveau inhoud als men plezier met elkaar of aan elkaar beleeft. Op een school 
kunnen leerlingen, leerkrachten en (meer indirect) ouders genieten van elkaars 
aanwezigheid. Het personeel en de leerlingen vinden, doordat zij van elkaar 
genieten, dat ze op een fijne school werken of ‘zitten’. Zij kunnen ook plezier 
beleven aan ‘leren’, zoals dat op de school zijn inhoud krijgt. Zij waarderen al 
met al de sfeer op school. 
47 Zie hoofdstuk 7, paragraaf 3.2
48 Zie voor ‘agape’ hoofdstuk 8, paragraaf 3.3.
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Zorgrelatie door liefde (goedheid). Deze soort van zorg (of het gebrek er aan) is 
voor scholen als hoogste categorie van zorg bij uitstek bepalend voor hun iden-
titeit. De zorgrelatie door liefde op een school is de agape waarover Ricoeur 
zegt dat zij ‘een vreemde is van verlangen’.49 Op deze agape kunnen, als hoog-
ste vorm van zorg, de woorden van Vasili Rozanov worden toegepast: 
Als de liefde verdwijnt, verdwijnt ook de waarheid. Want ‘waarachtig zijn 
op aarde’ betekent voortdurend en echt liefhebben.50
‘De waarheid’ over de identiteit van een school lijkt in de liefde (goedheid) 
te zitten die we (in allerlei gradaties) kunnen aantreffen op scholen. Op een 
school kunnen de leerkrachten en leerlingen een goedheid in elkaar zien. Leer-
lingen en leerkrachten kunnen ‘van elkaar houden om wie ze zijn’ en daar 
naar handelen. Het is ook deze zorg die leerlingen zich later zullen herinneren 
als ‘bepalend voor hun leven’. En misschien is ook deze agape de belangrijk-
ste reden voor veel leerkrachten om hun beroep uit te oefenen. Het is op dit 
niveau van zorg dat basisscholen kunnen spreken over een ‘waardegedreven 
aandacht voor de complete mens’, waar nut en plezier overigens ook aan bij-
dragen. ‘Voortdurend proberen lief te hebben’, ‘voortdurend goed proberen te 
zijn’, zo lijkt voor een basisschool de opgave te zijn die identiteit stelt. Dat 
zal natuurlijk lang niet helemaal lukken, maar wat een school er van terecht 
brengt, dát laat een essentieel aspect zien van waar de school praktisch voor 
staat. Dát aspect laat dus veel zien van ‘de identiteit van de school’. Als ik 
terugkeer naar de vraag naar wat er bijzonder is aan de katholieke basisschool, 
kunnen we ook kijken naar hoe deze agape in de verhalen over wat er op deze 
scholen gebeurt naar voren komt. 
6.2  De zorgrelatie op katholieke basisscholen: een utopie 
Een vraag in de eerste paragraaf van dit hoofdstuk was hoe de katholieke 
levensbeschouwing zich kan uiten in de vijf opgaven die identiteit stelt. Hier-
na geef ik (een aanzet tot) een utopisch verhaal, waarin ik laat zien hoe de zor-
grelatie met dingen en mensen op katholieke scholen mogelijkerwijs bijzon-
dere nuances kent die verbonden zijn met de katholieke levensbeschouwing. 
Mijn verhaal is een illustratie van hoe een katholieke school de vijf opgaven 
die identiteit stelt (waarvan ‘een verhaal vertellen’ de eerste is) expliciet kan 
maken, dat wil zeggen kan uitvoeren. 
Een artikel in Trouw met de titel: ‘Een katholiek fietst anders dan een pro-
testant’, gebruik ik als vertrekpunt voor mijn verhaal. In dat artikel zegt de 
voormalige Nederlandse wielerbondscoach Egon van Kessel: 
49 P. Ricoeur: The course of recognition, Cambridge (Mass.), 2005, p.224. 
50 V. Rozanov: Roem is een slang, Amsterdam, 1993, p.47.
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Wielrennen is de meest katholieke sport omdat je in die sport kunt win-
nen zonder de beste te zijn. Je kunt bijvoorbeeld, als je merkt dat je niet 
de sterkste bent, afspraken maken met iemand van de andere ploeg en zo 
toch winnen. Of als het je beter uitkomt, die afspraken niet nakomen. Later 
wordt dat wel weer verrekend.51
Van Kessel lijkt in de laatste zinnen van het citaat ‘katholiek’ te verbinden met 
‘gesjoemel’, dat wil zeggen met een vorm van onbetrouwbaarheid en oneer-
lijkheid die wel meer met ‘katholiek’ wordt geassocieerd. Er ontstaat een wat 
ander beeld van ‘katholiciteit’ als Van Kessel vervolgens zegt:
Ik ben zelf praktiserend katholiek en heb de mildheid en warmte van het 
katholicisme altijd als prettig ervaren. Het is menselijk om fouten te maken, 
en die worden je nog tijdens je leven vergeven. Daar is een recept voor: je 
biecht, doet daarna penitentie in de vorm van een paar onzevaders, en je 
kunt verder. Dat is geen akelig gesjoemel maar vergiffenis in de praktijk. 
En precies zo gaat het in de wielersport. Het is een spel dat niet alleen 
neerkomt op hard rijden, maar dat ook slimheid vraagt, mentale meedo-
genloosheid. En vergevingsgezindheid. Nederlanders hebben daar moeite 
mee. De Nederlandse aard is zakelijker, rechtlijniger, hooghartiger, meer 
overtuigd van het eigen gelijk. Daarmee kom je er niet in het wielrennen.52
De interviewster Louise Cornelis merkt vervolgens fijntjes op: 
Die vergevingsgezindheid reikt heel ver. Veel wielerliefhebbers vergeven 
renners zelfs dopinggebruik.53 
En met deze opmerking zijn we weer terug bij de vraag of ‘katholiek’ hier toch 
niet vooral als ‘gesjoemel’ kan worden opgevat, met de bijkomende vraag of 
dat dan ‘typisch katholiek’ is. Los van deze vragen lijkt in de bovenstaande 
citaten toch een aantal, soms sterk met elkaar verbonden, kenmerken van 
‘katholiek’ te kunnen worden ontdekt die een invulling kunnen zijn van een 
zorgrelatie, namelijk: warmte, mildheid, fouten mogen maken, vergevingsge-
zindheid, flexibiliteit, ruimte voor ‘de niet beste’ om te winnen, niet-zakelijk 
zijn, niet rechtlijnig zijn, niet hooghartig zijn en niet overtuigd zijn van het 
eigen gelijk.54 Is deze zorgrelatie die met de katholieke levensbeschouwing 
verbonden kan worden nu terug te vinden op katholieke scholen?55 Ik begin 
met mijn (aanzet tot) een verhaal daarover.
51 L. Cornelis: ‘Een katholiek fietst anders dan een protestant’, in Trouw, 27 augustus 2009.
52 Ibid.
53 Ibid.
54 Lijstjes met kenmerken (samenvattingen) zeggen weinig en dat wordt met het geven van 
deze lijst niet ontkracht. Verhalen zullen moeten laten zien wat deze kenmerken betekenen, 
zoals in deze studie is verdedigd. 
55 Ik baseer mijn poging tot een verhaal over een katholieke school, zoals al gezegd, op verha-
len over katholieke scholen die ik gehoord heb, maar ook op eigen ervaringen met katholieke 
basisscholen. 
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Katholieke scholen worden veelal geroemd om hun sfeer en pedagogische 
klimaat. Zij worden, zo lijken de woorden ‘sfeer’ en ‘klimaat’ aan te geven, 
geroemd om de inhoud die zij geven aan een zorgrelatie op het niveau van 
plezier en wellicht ook goedheid naar elkaar.56 Wat kenmerkt nu die sfeer, 
die een sfeer van welbevinden genoemd kan worden? De sfeer op katholieke 
basisscholen is vaak ongedwongen en mild. Katholieke basisscholen besteden 
veel aandacht aan waarden en vinden deze meestal belangrijker dan normen. 
‘Normen op de achtergrond’ lijkt een belangrijke reden voor de milde sfeer op 
de school. Veel is op katholieke scholen mogelijk. Er heerst vaak geen strenge 
discipline. Men geeft elkaar veel ruimte. Men vertrouwt elkaar snel. Dat lijkt 
ook een reden te zijn waarom ‘normen streng toepassen’ ongebruikelijk is op 
hedendaagse katholieke basisscholen. Die normen zijn er wel, maar bieden 
meestal ruime ontsnappingsmogelijkheden. 
Katholieke scholen, zo wil ik voorleggen, lijken mede door deze ruimte 
voor waarden, die ontstaat door het op de achtergrond stellen van normen, 
gezellige en warme scholen te zijn. Men rekent elkaar niet af op fouten (‘je hebt 
een norm overtreden!’), maar stelt de focus in op wat goed gaat. De verhalen 
over katholieke scholen die ik heb gehoord laten zien dat katholieke scholen 
erop vertrouwen, tot overtuigend het tegendeel is bewezen, dat het goed zal 
gaan met een leerling, ondanks dat deze fouten maakt. Iedereen mag fouten 
maken, want ‘fouten maken is menselijk’. Het wordt je daarom op katholieke 
scholen snel vergeven. Katholieke scholen lijken vergevingsgezind te noemen. 
Ze gaan er in beginsel van uit dat leerkrachten en ouders hun best doen en dat 
het daarom zal gaan lukken. ‘Iedere leerling en leerkracht deugt en hoort er 
bij’, zo lijkt de gedachte te zijn op veel katholieke scholen. En als iemand er niet 
bij lijkt te horen, is daar altijd wel een mouw aan te passen door normen soepel 
te interpreteren. Er lijkt op katholieke basisscholen meestal een sfeer aanwezig 
die zich kenmerkt door hoop, door ‘goede moed’ en door veel vertrouwen 
in elkaar. De omgangsvormen lijken ‘niet zakelijk’, ‘niet formeel’ te zijn en 
kunnen als ‘gemoedelijk’ worden gekwalificeerd. Het gemoedelijke, niet nor-
merende, milde en hoopvolle wordt ook duidelijk doordat katholieke scholen 
verschillen tussen levensbeschouwingen meestal niet al te zwaar opnemen. 
56 Katholieke scholen lijken ook op te vallen in hun zorgrelatie op nuttigheidsniveau, waar ik 
alleen kort op inga. Katholieke scholen kenmerken zich door hun kwalitatief goed onderwijs, 
dat wil zeggen gezien de ‘meetbare’ en ook ‘gemeten’ goede prestaties van hun leerlingen. 
Katholieke scholen hebben van oudsher een goede naam: er wordt veel en goed geleerd. 
‘Katholiek’ lijkt in het basisonderwijs als een A-merk te zijn dat veel klanten aan zich bindt. 
Om de vraag naar de oorzaak van de bovengemiddelde prestaties van de leerlingen op katho-
lieke scholen te beantwoorden is verder onderzoek nodig. Niet onwaarschijnlijk lijkt echter dat 
daaruit zal blijken dat de goede schoolprestaties van de leerlingen van katholieke basisscholen 
te maken hebben met de sfeer op katholieke basisscholen en daarom veroorzaakt worden 
door de twee andere zorgrelaties. Katholieke scholen lijken een bijzonder sfeer te kennen 
waarin leerlingen zich welbevinden, daardoor opbloeien en zich beter ontwikkelen, ook qua 
‘prestaties’. 
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‘Iedereen hoort er bij’ wil bijvoorbeeld zeggen dat ook moslim, hindoe en pro-
testantchristelijke leerlingen welkom zijn. ‘Geloof’, zo komt naar voren in de 
verhalen die ik ken over katholieke basisscholen, maakt op katholieke basis-
scholen niet zoveel uit, want iedereen zal het op zijn of haar manier eigenlijk 
wel goed bedoelen en doen (of gaan doen). ‘We zijn een gewone school voor 
iedereen’, lijkt dan ook een kenmerkend antwoord van katholieke scholen op 
de vraag: ‘bent u een katholieke school?’ Het is voor katholieke scholen ook 
meestal geen probleem om bijvoorbeeld een leerkracht aan te stellen die mos-
lim is. ‘Dan krijgen onze moslim leerlingen ook wat meer aandacht voor hun 
geloof en kunnen ook de niet-moslim leerlingen over een andere levensbe-
schouwing leren’.57 
De afstandelijke houding naar normen kan leiden tot een aversie tegen nor-
men als deze dichterbij komen. Dat geldt ook voor normen vanuit de katholie-
ke levensbeschouwing en - meer specifiek - vanuit de katholieke kerk. Katho-
lieke scholen zijn, paradoxaal, ook ‘bijzonder’ in hun wens ‘niet-bijzonder’ 
te zijn en dus ook in hun wens om als ‘niet-katholiek’ en dus als ‘gewoon’ te 
worden gezien. Zij hebben dikwijls ‘een afkeer’ om de katholiciteit van de 
school precies te duiden, zoals in hoofdstuk 2 is gebleken bij de bespreking 
van reacties van katholieke scholen op de vraag naar de betekenis van hun 
‘katholiciteit’. ‘Katholiciteit is geen vraag voor de school’, zegt de katholieke 
basisschool. Of de school zich nog ‘katholiek’ moet noemen in de statuten is 
meestal ook geen belangrijke kwestie op katholieke scholen. Een reden voor 
deze houding kan zijn dat katholieke scholen (niet ten onrechte) verwachten 
dat de vraag naar de katholiciteit van de school een moeizame theoretische 
discussie oproept (‘wat is katholiek?’) én dat die discussie onvermijdelijk ook 
een normatieve discussie zal zijn, in de zin dat voor ‘katholiciteit’ kenmerken 
worden opgesteld waaruit eisen en regels volgen. En zoals gezegd: bij ‘normen 
voorop stellen’ voelen katholieke scholen zich niet thuis. Normen veroorza-
ken een ‘niet warme’, ‘weinig milde’, ‘zakelijke’ sfeer en normen kunnen er 
ook toe leiden dat leerlingen, ouders, of leerkrachten met een afwijkend geloof 
of ‘geen geloof’, kunnen worden veroordeeld en buitengesloten. Katholieke 
basisscholen lijken ook hier in sterke mate open te staan voor ‘de ander die 
anders is’. Zij willen niet hooghartig zijn en zijn ook niet overtuigd van het 
eigen gelijk.
Om belangrijke verschillen tussen de zorgrelatie op katholieke basisscho-
len en die op niet-katholieke basisscholen naar voren te halen is een karak-
terisering van de zorgrelatie op deze niet-katholieke basisscholen (zoals 
57 De moslimleerkracht zal wel dienen aan te sluiten bij de zorgrelatie zoals die op de katho-
lieke school inhoud wordt gegeven, om op de school geaccepteerd te worden en zich, mede 
daardoor, ook zélf op de katholieke school thuis te kunnen voelen. De moslimleerkracht zal, 
zogezegd, dienen aan te sluiten bij het bijzondere ‘zorgconcept’ dat katholieke scholen lijkt te 
kenmerken. 
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protestantchristelijke en openbare basisscholen) behulpzaam. Ik kan in het 
bestek van deze studie daartoe alleen een eerste en korte poging doen en maak 
daarbij gebruik van een column in Trouw van Jan Greven, waarin hij zegt wat 
kenmerkend is voor ‘protestant’:
Het is het harde werken dat er uit spreekt, Hard werken aan jezelf en aan je 
relatie tot God, maar ook aan de wereld om je heen. (…) God werkt dage-
lijks in ons, werkt in de wereld. Zodat wij onze tekortkomingen te boven 
komen, groeien in liefde en deel krijgen aan de gemeenschap der heiligen 
die roepen om gerechtigheid. Protestantisme is een veeleisend geloof. 
Doodernstig. Nooit rust. Altijd wel iets weg te poetsen. Als er al rust komt, 
komt die van God.58
Indien wat hier gezegd wordt over ‘protestant’ kenmerkend is voor de zorgre-
latie op protestantchristelijke scholen, dan lijken deze scholen meer gediscipli-
neerd te kunnen worden genoemd (‘tekortkomingen’ krijgen veel aandacht) 
en veeleisender (‘hard werken’, ‘nooit rust’) en ook ernstiger te zijn (‘als er 
rust komt, komt die van God’). Katholieke scholen zijn, met protestantchriste-
lijke scholen vergeleken, niet zo ernstig, niet zo veeleisend en hard werken is 
op katholieke scholen weliswaar belangrijk, maar geen zéér belangrijke norm 
waaraan voldaan moet worden. Als je niet hard werkt is dat ‘niet zo héél erg’. 
Er lijkt op katholieke basisscholen, vergeleken met protestantchristelijke scho-
len, ook ‘veel minder weg te poetsen’, als het klopt wat hierboven gezegd is 
over het vertrouwen op katholieke scholen dat niet ‘het kwade’ de mens eigen 
is (waar protestanten meer van lijken uit te gaan), maar vooral ‘het goede’ de 
mens kenmerkt. Het geloof dat de mens goed is en ook de hoop dat ‘als het 
niet goed is, het wel weer goed zal komen’ lijkt een typisch katholieke over-
tuiging te kunnen worden genoemd. Vergeving van alle zonden is volgens 
de katholieke levensbeschouwing immers in principe mogelijk voor iedereen. 
En met deze constatering sluit ik mijn poging af om een verhaal voor te 
leggen over de bijzondere zorgrelatie op katholieke basisscholen. Daarbij wil 
ik nogmaals benadrukken dat mijn verhaal uitdrukkelijk een aanzet is tot een 
verhaal. Het dient uitgebreid te worden. Andere ‘utopische vertellers’ kunnen 
er niet alleen (de nog ontbrekende) praktijkvoorbeelden aan toevoegen die een 
verhaal tot een echt verhaal maken, maar ook andere aspecten in beeld bren-
gen die een relatie tonen tussen de identiteit van de school en de katholieke 
levensbeschouwing.59 Het verhaal over praxis vertellen is de eerste opgave die 
58 J. Greven: ‘Column’, in Trouw, 8 september 2009. 
59 De utopie kan bijvoorbeeld de invulling bespreken die de school geeft aan transcendentie, 
bijvoorbeeld door een besef dat de deugden van de wil: geloof, hoop en liefde, die ook ‘god-
delijke’ en ‘ingestorte’ deugden worden genoemd. Bovendien kan de utopie vertellen over de 
normen die de school toepast en deze bijvoorbeeld verbinden met normen als ‘dienstbaar zijn’, 
‘kunnen vergeven’ en ‘rentmeester zijn’, die belangrijk zijn in de katholieke levensbeschou-
wing. En ook kan het belang van de katholieke levensbeschouwing voor de identiteit van de 
school in de utopie naar voren gebracht worden door nader in te gaan op de vier kardinale 
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identiteit stelt en kan niemand voor een katholieke basisschool overnemen. 
Het hierboven gepresenteerde verhaal moet worden opgevat als een oproep 
aan katholieke scholen om er mee in gesprek te gaan, zoals ik in de volgende 
paragraaf opnieuw zal benadrukken.
Deze paragraaf beëindig ik met een antwoord op de (in de inleiding van dit 
hoofdstuk) gestelde vraag naar hoe de relevantie van de katholieke levensbe-
schouwing terug te vinden kan zijn in de vijf opgaven die identiteit stelt. We 
dienen daarvoor te kijken naar wat de eerste opgave (het verhaal dat verteld 
wordt) zegt over de andere vier opgaven. Ik neem het bovenstaande verhaal 
als voorbeeld om te laten zien hoe deze vraag beantwoord kan worden. In 
mijn incomplete en niet gecorrigeerde utopische verhaal over katholieke basis-
scholen zijn de andere vier opgaven die identiteit stelt terug te vinden. Ik loop 
deze vier opgaven achtereenvolgens af en geef daarbij suggesties over hoe 
identiteit en katholieke levensbeschouwing met elkaar verbonden kunnen zijn 
en als zodanig ontdekt kunnen worden. 
Er is hierboven verteld over de openheid voor het andere op katholieke 
basisscholen, bijvoorbeeld voor docenten en leerlingen met een niet-katho-
lieke levensbeschouwing. Openheid is de tweede opgave die identiteit stelt. 
Katholieke basisscholen staan open voor het andere, zo is verteld, want zijn 
niet overtuigd van het eigen gelijk. Op deze openheid kan een verhaal over 
de katholieke basisschool verder ingaan, waarbij deze openheid ook openheid 
voor teksten uit de canon van de katholieke levensbeschouwing kan zijn. In 
het bovenstaande verhaal is tevens een besef van transcendentie (de derde 
opgave die identiteit stelt) naar voren gekomen. Bijvoorbeeld in de hoop van 
de school dat het met een leerling goed zal komen. Maar ook de gedachte 
dat de mens goed is, kan met ‘iets wat ons ontstijgt’, ofwel met een besef van 
transcendentie verbonden worden. Voor katholieke basisscholen kan het inte-
ressant zijn na te gaan wat de ingestorte deugden geloof, hoop en liefde voor 
hun praxis betekenen. Dit is een van de manieren waarop, zoals Ricoeur dat 
noemt, ‘een plaats voor religie’ kan worden ingeruimd in de identiteit van een 
school.60 
De vierde opgave die identiteit stelt is het toepassen van normen. De milde 
wijze waarop bepaalde normen belangrijk kunnen zijn op katholieke basis-
scholen is kort beschreven. Ten slotte zijn er, aansluitend bij de vijfde opgave 
die identiteit stelt, hierboven een aantal deugden genoemd die op katholieke 
scholen belangrijk kunnen zijn, zoals vergevingsgezindheid en flexibiliteit, 
welke deugden verbonden kunnen worden met de katholieke levensbeschou-
deugden (moed, rechtvaardigheid, praktische verstandigheid en matigheid). Een verhaal met 
allerlei ‘praktijkvoorbeelden’ kan laten zien wat deze deugden op katholieke basisscholen 
betekenen.
60 Zie hoofdstuk 8, paragraaf 3.3 voor deze ‘plaats voor religie’ en voor ‘de ingestorte deug-
den’. 
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wing. Over de deugden die op katholieke scholen zijn ontwikkeld - met name 
de kardinale deugden moed, rechtvaardigheid, praktische verstandigheid 
en matigheid - kan echter door deze scholen nog veel meer en beter verteld 
worden. 
7.  Afsluiting 
De Nijmeegse hoogleraar Edward Kimman zegt in een stukje in het Radboud 
Magazine van de Radboud Universiteit, waarin hij identiteit als synoniem voor 
katholiciteit gebruikt:
Als je ophoudt je als katholieke universiteit te benoemen, gaat het kenmer-
kende verloren. Ik ben graag in Nijmegen, omdat ik vind dat hét er is. Het 
probleem is dat de uitleg hierbij iets metafysisch heeft. Identiteit is nu een-
maal iets metafysisch. Zie het bij ziekenhuizen, als ze afstand doen van hun 
identiteit. Er is iets weg, maar wat? Iemand die voor het eerst binnenloopt 
zegt; ‘Wat is er dan weg, wat is er anders?’ De ander komt vaak niet verder 
dan: ‘Ooit was hier iets, en wat er was dat is niet meer.61
Wat weg is, is een deel van het verhaal dat men vertelde. Het grote verhaal van 
een ziekenhuis, of een katholieke basisschool is daardoor anders geworden. 
Die verandering kan een gemis opleveren dat ik als volgt wil omschrijven: 
Ooit was hier iets van kwaliteit, een bepaalde sfeer die door het verhaal 
(over het voorheen katholieke ziekenhuis, over de voorheen katholieke 
basisschool) werd gedragen, van waaruit we op een bepaalde manier han-
delden en met elkaar omgingen. Maar we hebben het belang van deze 
sfeer (dat verhaal) niet ingezien, waardoor deze sfeer niet is ‘gekoesterd’ 
en daardoor langzaam is verdwenen. Er is, zo merken we echter nu, geen 
sfeer (geen verhaal) ‘met dezelfde kwaliteit’ voor in de plaats is gekomen. 
We missen iets.
Katholieke basisscholen lijken voor zo’n dreigend gemis gevoelig te zijn als 
hen wordt gevraagd: ‘zijn jullie dan een openbare school?’. Door de suggestie 
‘word toch openbaar onderwijs!’ kan de katholieke basisschool beseffen dat zij 
in een traditie staat en wil blijven staan. De school kan door deze vraag een 
(vaag) vermoeden krijgen dat zij door (verder) los te komen van deze traditie 
‘iets’ zal gaan verliezen wat ‘op een of andere manier’ essentieel is voor de 
kwaliteit en identiteit van de school. Wat dat essentiële zou kunnen zijn heb ik 
in de vorige paragraaf proberen te laten zien. Als men zich bij de daar beschre-
ven zorgrelatie (sfeer) thuis voelt, zal men deze waarschijnlijk niet willen mis-
sen. En dat houdt in dat men deze zal moeten bewaken. Die sfeer komt name-
lijk niet uit het niets, zoals deze studie heeft laten zien, maar vanuit teksten die 
61 E. Kimman: ‘Katholiek zijn of niet zijn’, in Radboud Magazine, maart 2009, p.35.
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een betekeniskader vormen van waaruit de school voelt, denkt, en handelt. Dat 
kader kan verdwijnen,waardoor ook de sfeer op de school verandert. Een nar-
ratieve identiteit is een dynamiek waarin wat sluimert en vergeten is weer cru-
ciaal kan worden en - omgekeerd - waarin het mogelijk is dat wat nu belangrijk 
is weer geleidelijk naar de achtergrond kan verdwijnen. De utopie die hierbo-
ven is uitgewerkt pretendeert ‘dat wat sluimert’ weer als cruciaal naar voren 
te hebben gebracht. Een sfeer komt, zoals gezegd, voort uit een betekeniska-
der en verdwijnt als de teksten van dat kader niet meer gelezen worden, dat 
wil hier zeggen: verdwijnt als niet meer ‘aan traditie wordt gedaan’ door de 
school. De canon die katholieke scholen gezien hun katholieke verleden delen, 
bestaat ook uit teksten uit de canon van de katholieke levensbeschouwing en 
dat lijkt de verklaring te moeten zijn voor de (utopische) gedachte dat op deze 
scholen op een wat andere manier gevoeld, gedacht en gehandeld wordt. Als 
dit klopt dan is traditie voor katholieke basisscholen ook: voeling houden met 
de teksten uit de canon van de katholieke levensbeschouwing door deze te 
lezen. 
Ik sluit af met een suggestie voor verder onderzoek naar de relevantie van 
de katholieke levensbeschouwing voor katholieke basisscholen. Deze relevan-
tie (of irrelevantie) zal in het voeren van (goede) gesprekken erover moeten 
blijken. Deze studie heeft willen bijdragen aan het tot stand brengen van ‘goe-
de gesprekken’ door de vraag te stellen aan ‘de gesprekspartners’ om eens 
via de theorie van Ricoeur naar de identiteit van een katholieke basisschool te 
kijken. In deze gesprekken daarover, zo is gesuggereerd in dit hoofdstuk, zul-
len katholieke scholen die de relevantie van de katholieke levensbeschouwing 
niet zien (in hun ideologie), geconfronteerd dienen te worden met een sterke 
utopie, die deze relevantie probeert aan te tonen. Mijn onderzoeksuggestie is 
dan ook om eerst in gesprekken met utopische denkers een sterke utopie op 
te stellen en vervolgens katholieke basisscholen te vragen met deze utopie in 
gesprek te gaan. Mijn suggestie voor verder onderzoek houdt ook in dat de 
onderzoekers zélf deelnemen aan de traditie van de school, want ze gaan als 
gesprekspartners en dus als ‘betrokkenen bij de school’ na wat de relevantie is 
van de katholieke levensbeschouwing voor de praxis van de school. Doordat 
‘het onderzoek’ aldus ‘aan traditie doet’ kan het de praktische verstandigheid 
(wijsheid en slimheid) op katholieke basisscholen verder helpen ontwikkelen. 
Als dat lukt zal het onderzoek bijdragen aan waar het bij een uitleg van identi-
teit, volgens de identiteitstheorie van Ricoeur, om dient te gaan: een verlangen 
naar een goed leven, met en voor anderen, binnen rechtvaardige instituties te 
verwezenlijken, ofwel kwaliteit tot stand te brengen. 
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De inzet van deze studie is om de identiteitstheorie van de filosoof Paul 
Ricoeur, die met name ingaat op de identiteit van een persoon, te presenteren 
en daar vanuit te verhelderen hoe een organisatie de eigen identiteit adequaat 
kan uitleggen. Een suggestie daarbij is dat dit alles ook van betekenis kan zijn 
voor de uitleg van de identiteit van katholieke basisscholen. 
Ricoeur heeft de gedachten van belangrijke filosofen en theologen, die 
sinds vele honderden jaren nadenken over identiteit, kritisch gepresenteerd, 
deels gecorrigeerd en heeft er bovendien een aantal belangrijke inzichten aan 
toegevoegd. Vanuit het complexe theoretische kader dat de identiteitstheorie 
van Ricoeur biedt zal het antwoord op de vraag naar identiteit opgevat wor-
den als een dynamiek die zich toont in het uitvoeren van vijf opgaven. Deze 
vijf opgaven krijgen achtereenvolgens in deze studie hun inhoud. 
Gezien de aandacht die in deze studie wordt besteed aan persoonlijke iden-
titeit kan deze interessant zijn voor iedereen die wil weten wat de vraag ‘wie 
ben ik eigenlijk?’ betekent en hoe deze vraag beter beantwoord kan worden. 
Ten tweede kan deze studie, die zich uiteindelijk concentreert op de identiteit 
van organisaties, behulpzaam zijn voor alle organisaties die de vraag naar hun 
identiteit adequater willen beantwoorden. Ten derde gaat deze studie in op 
identiteitsvragen die op en rondom katholieke basisscholen worden gesteld, 
en kan daarom interessant kan zijn voor geïnteresseerden in de identiteit van 
deze scholen. Ten vierde kan deze studie van belang zijn voor degenen die 
geïnteresseerd zijn in de identiteitstheorie van Ricoeur. 
Hoofdstuk 1 is een inleidend hoofdstuk waarin het begrip identiteit en de 
identiteitstheorie van Ricoeur globaal worden besproken. Vervolgens worden 
enkele verschillen tussen de identiteit van personen en organisaties genoemd 
en wordt ingegaan op de inhoud en opzet van de studie.
Hoofdstuk 2 bespreekt mogelijke reacties van katholieke basisscholen op de 
vraag naar de betekenis van katholiciteit voor de school en gaat in op de dis-
cussie in de media over de identiteit van het katholieke onderwijs. Daarnaast 
worden in dit hoofdstuk enkele boeken besproken die ingaan op de identi-
teit van het confessioneel onderwijs, met als doel een benadering van iden-
titeit in beeld te brengen waarvan de identiteitstheorie van Ricoeur zich zal 
distantiëren. 
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Hoofdstuk 3 geeft een beeld van de identiteit van dingen, dieren en mensen, 
waar vanuit wordt verdedigd dat nadenken over de identiteit van mensen (en 
de organisaties die zij vormen) wil zeggen dat we óók dienen na te denken 
over wat betekenis is. De mens is ‘een betekeniswezen’, zo zal blijken, waar-
van de identiteit niet afdoende te vatten is door het beschrijven en opsommen 
van gegevens, zoals bij dingen wel mogelijk is. 
Vanaf hoofdstuk 4 wordt begonnen met een presentatie van de identiteits-
theorie van Ricoeur, waarin de mens als ‘betekeniswezen’ centraal staat. Twee 
manieren waarop mensen betekenis verstaan worden behandeld: ten eerste 
door te voelen en ten tweede door te denken. Door de ontdekking van de inten-
tionaliteit van het bewustzijn zal vanuit de fenomenologie duidelijk worden 
dat ‘betekenis verstaan’ niet in ons als afgezonderd van de wereld tot stand 
komt, maar ontstaat door ‘in de wereld te zijn’, door ‘bij-de-dingen te zijn’, 
door dáár te zijn. Voelen en denken gebeurt in een verhouding met ‘dingen’ 
die wij waarnemen, waaronder ook mensen. Voor het vinden van onze iden-
titeit is vervolgens de vaststelling belangrijk dat wij, als betekeniswezens, ook 
een praktische verhouding met de dingen zijn. We verstaan betekenis door met 
de dingen (praktisch) om te gaan. Onze identiteit vinden we door te kijken 
naar deze praktische verhouding. De begrippen ‘zorg’, ‘verlangen’ en ‘liefde’ 
geven in dit hoofdstuk een verdere inhoud aan de praktische verhouding van 
de mens met ‘de dingen’. 
Naast de fenomenologie heeft de identiteitstheorie van Ricoeur een tweede 
pijler die vanaf hoofdstuk 5 aandacht krijgt: de hermeneutiek. Hermeneutiek 
kan vertaald worden als ‘uitlegkunde’ en wordt door Ricoeur gekoppeld aan 
de hierboven genoemde fenomenologische inzichten. De these van de herme-
neutiek is dat we niet direct dáár-zijn (bij de dingen), maar via ‘teksten’ die 
‘in onze geest zitten’ omdat we ze hebben ‘gelezen’. Deze teksten hebben wij 
niet zélf gemaakt en kunnen daarom ‘het andere’ worden genoemd. We ver-
staan aldus betekenis in een verhouding met het andere (de dingen), vanuit het 
andere (teksten). In dit hoofdstuk wordt duidelijk gemaakt wat teksten zijn. 
Onder andere de architectuur, schilderkunst en de literatuur, maar ook de han-
delingen die gesteld zijn (de geschiedenis) zullen als teksten worden opgevat. 
Hoofdstuk 6 behandelt de vraag hoe we onze praktische verhouding met 
de dingen kunnen uitleggen. De eerste opgave die ‘identiteit uitleggen’ stelt is 
het vertellen van een verhaal (een narratief) over opgedane ervaringen. Iden-
titeit, zo zal worden verdedigd, is een narratieve identiteit. Een verhaal (een 
narratief) wordt verteld vanuit een voorverstaan van de wereld, dat Ricoeur de 
technische term mimesis 1 geeft. De plot is het belangrijke kenmerk van een 
verhaal. ‘Het opstellen van een plot’ (waardoor een begrijpelijk verhaal ont-
staat) geeft Ricoeur de naam mimesis 2. Mimesis 2 vormt de eerste opgave die 
identiteit stelt: een verhaal vertellen. Een narratieve identiteit zal vervolgens 
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begrepen worden als een wisselwerking tussen twee polen: in de ene pool (die 
Ricoeur de idem-pool noemt) is het verhaal over ‘onze ervaringen’ gesitueerd. 
Dat verhaal geeft inhoud aan ons karakter, want ‘legt dat uit’. In de andere 
pool (die Ricoeur de ipse-pool noemt), is degene die het verhaal vertelt en 
steeds weer bijstelt gesitueerd. De idem-pool zal ik ook het hart van de mens 
(en ook het hart van een organisatie) noemen en de ipse-pool de ziel van de 
mens (en ook de ziel van een organisatie). De ziel of de ipse-pool van een nar-
ratieve identiteit wordt in dit hoofdstuk verbonden met creativiteit en met vrij-
heid. Identiteit zal worden opgevat als een wisselwerking tussen hart en ziel, 
ofwel tussen karakter en creativiteit. Enerzijds kan de ipse-pool (onze creativi-
teit) de idem-pool, ons karakter, veranderen. Anderzijds biedt de idem-pool, 
ons karakter, weerstand tegen deze verandering. 
In hoofdstuk 7 wordt identiteit verbonden met ethiek. Ethiek zal worden 
opgevat als nadenken over wat een goed leven is, ofwel als nadenken over 
wat een leven van kwaliteit is. Het narratief dat de idem-pool van een nar-
ratieve identiteit inhoud geeft, zal zich blijken te kenmerken door een ethisch 
verlangen naar een goed leven, met en voor anderen, binnen rechtvaardige 
instituties. Deze ethische gerichtheid zal verder gekenmerkt worden als een 
verlangen naar bezit, naar invloed en naar waardering. In het hoofdstuk wor-
den de tweede en derde opgave die ‘identiteit uitleggen’ stelt besproken. De 
tweede opgave is dat we dienen open te staan voor de ander (personen) en 
het andere (teksten). Mimesis 3 is de naam die verbonden zal worden met de 
tweede opgave. Door deze tweede opgave uit te voeren kunnen we ons karak-
ter verbeteren. De derde opgave, zo zal duidelijk worden, is te beseffen dat we 
afhankelijk zijn van iets dat ons ontstijgt (transcendeert). Creativiteit moet ons 
namelijk toevallen. 
Hoofdstuk 8 bestaat uit twee delen. Het eerste deel van hoofdstuk 8 gaat in op de 
relatie tussen identiteit en normen en daarmee op de vierde opgave die iden-
titeit stelt: we dienen de normen van de moraal op te volgen. Ricoeur onder-
scheidt de moraal van de ethiek. In de moraal staat het opvolgen van normen 
centraal, in de ethiek het ontwikkelen van waarden. In dit hoofdstuk wordt de 
wil geïntroduceerd als een derde met zijn natuur gegeven vermogen van de 
mens, naast het eerder besproken vermogen tot creativiteit en het vermogen te 
verlangen. Een goede wil, zo zal duidelijk worden door te rade te gaan bij Augus-
tinus en Kant, is vereist om de normen van de moraal op te volgen. De vraag 
zal zijn: kunnen we er zelf voor zorgen dat we een goede wil verkrijgen? Dat 
zal worden ontkend. Tot zover de vierde opgave. De eerder besproken derde 
opgave die identiteit stelt, een besef van transcendentie, zal door in te gaan op 
de wil een verdere invulling krijgen. Een goede wil moet ons toevallen.
In het tweede deel van hoofdstuk 8 staat de relatie tussen identiteit en deugden 
centraal en daarmee de vijfde en laatste opgave die identiteit stelt: deugden 
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aanleren. Om een visie op een goed leven te kunnen waarmaken zijn deug-
den vereist. Uitgelegd wordt wat deugden zijn, waarbij ingegaan wordt op de 
kardinale deugden praktische verstandigheid, moed, matigheid en rechtvaar-
digheid. Met name door deze vier kardinale deugden kunnen wij onze door 
normen gecontroleerde visie op een goed leven ook waarmaken in het leven. 
Als identiteit een praktische verhouding met de dingen is, is kunnen we niet 
volstaan met een verhaal over wie we zijn, maar hebben deugden nodig om 
dat verhaal waar te maken in het leven. De weg die we dienen af te leggen als 
we ons buigen over onze identiteit is een weg te noemen die verloopt van de 
waarde, via de norm, naar de deugd, met daarbij aandacht voor de afhankelijk-
heid van ‘iets’ wat onze autonomie ontstijgt. Op deze weg bepalen de creativi-
teit en de wil (in de ipse-pool) doorlopend wat we doen en dus ook het verhaal 
over onze handelingen dat weer inhoud geeft aan ons karakter (en dus aan de 
idem-pool). Opnieuw zal in dit hoofdstuk blijken dat onze narratieve identiteit 
een dialectiek is tussen ‘idem’ en ‘ipse’, tussen hart en ziel. 
Hoofdstuk 9 laat zien dat de in de vorige hoofdstukken uitgewerkte nar-
ratieve benadering van identiteit onmisbaar is voor een organisatie die de 
eigen identiteit wil uitleggen. Duidelijk zal worden dat de handelingen van 
personen binnen een organisatie in belangrijke mate bepalend zijn voor de 
identiteit van een organisatie. ‘In belangrijke mate’, maar lang niet volledig, 
want organisaties zijn, in tegenstelling tot personen, instituties die het hande-
len, voelen en denken van de met de organisatie verbonden personen ‘instel-
len’ en dat wil ook zeggen controleren en afdwingen. De narratieve identiteit 
van een organisatie zal worden opgevat als een spanning tussen de vrijheid 
van mensen en de institutie die de organisatie ook is, welke laatste de vrijheid 
van mensen beperkt. Deze spanning zal uitgewerkt worden als een strijd of 
‘gesprek’ tussen twee soorten verhalen: de ideologie en de utopie. De ideo-
logie van een organisatie stuurt de daadwerkelijke praxis van de organisatie. 
De utopie verwoordt een ideologiekritiek met de bedoeling de praxis van de 
organisatie te veranderen. De wisselwerking tussen ideologie en utopie zal 
een basis vormen van waaruit de vijf opgaven die persoonlijke identiteit stelt 
worden vertaald naar organisaties. De identiteit van een organisatie zal uitein-
delijk worden begrepen als het praktische antwoord van de met een organisatie 
personen op de vraag naar wat kwaliteit is. Praktisch wil hier zeggen dat het 
antwoord erin bestaat een bepaalde narratieve visie op kwaliteit steeds weer 
te realiseren. De mate waarin een organisatie daadwerkelijk de kwaliteit biedt 
die zij belooft te bieden is het uiteindelijke antwoord op de vraag naar de eigen 
identiteit van de organisatie. Het is ook de kwaliteit waarop de betrokkenen bij 
de organisatie (zoals klanten en werknemers) rekenen. Identiteit is kwaliteit.
Hoofdstuk 10 dient gelezen te worden als een voorstel aan de deelnemers 
aan de discussie over de identiteit van het katholieke (basis)onderwijs: kan het 
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voorbeeld van de benadering van identiteit conform de theorie van Ricoeur 
helpen in uw discussie over de identiteit van katholieke (basis)scholen? In dit 
hoofdstuk wordt een illustratie gegeven hoe de identiteitstheorie van Ricoeur 
relevant kan zijn voor het beantwoorden van de vraag naar de identiteit van 
katholieke scholen. De eerste indruk die in hoofdstuk 2 is gegeven van de 
betekenis van katholiciteit voor de katholieke basisschool zal daarbij worden 
gebruikt. 
Als we gaan nadenken over identiteit volgens de theorie van Ricoeur kan 
als eerste gezegd worden dat ook voor een katholieke basisschool, net zoals 
voor elke andere organisatie, ‘identiteit uitleggen’ het uitvoeren van de vijf-
voudige opgave inhoudt die eerder is besproken. Het antwoord op de vraag 
naar de identiteit van een katholieke basisschool en de betekenis van katho-
liciteit in deze identiteit zal worden gezocht in de narratieve identiteit van 
de school, dat wil zeggen in de vijf opgaven die deze stelt. Daartoe zal ook 
duidelijk gemaakt worden wat een levensbeschouwing is. De relevantie van 
de katholieke levensbeschouwing voor een katholieke basisschool school kan 
gevonden worden door te kijken naar de wat de school in haar ideologie ver-
telt over haar praxis (opgave 1). In deze ideologie zal naar voren komen waar 
de school voor openstaat (opgave 2), zal een ‘oppervlakkig’ of ‘meer diep-
gaand’ besef van transcendentie tot uitdrukking komen (opgave 3), zal blijken 
hoe de school de eigen praxis corrigeert door normen op te volgen (opgave 4) 
en zal tenslotte duidelijk worden wat de kardinale deugden voor de school 
betekenen (opgave 5). In dit hoofdstuk wordt een poging gedaan de mogelijke 
relevantie van de katholieke levensbeschouwing voor Nederlandse katholieke 
basisscholen in een verhaal te ontdekken. Het verhaal dat in dit hoofdstuk 
wordt gepresenteerd is uitdrukkelijk een eerste poging, welke door verder 
onderzoek en reflectie op katholieke basisscholen zal moeten worden aange-
vuld en ook gecorrigeerd. Afgesloten wordt met een suggestie voor dit verdere 
onderzoek.
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This study sets out to present the identity-theory of the philosopher Paul 
Ricoeur, which is specifically focused on the identity of a person, and goes on 
to elucidate how an organisation can adequately explain its own identity. It 
also suggests that all this may help to clarify the identity of Catholic primary 
schools. 
Ricoeur has critically presented and partially corrected the ideas of pro-
minent philosophers and theologians who have been pondering the identity 
issue for centuries. He has, moreover, added a number of important insights. 
In the complex theoretical framework of Ricoeur’s theory of identity, the issue 
will be approached as a dynamic implicit in the performance of five tasks that 
are elaborated in this study.
Given the attention devoted to personal identity, this study may be of inte-
rest to anyone concerned with the question “Who am I really?” and how it 
can be answered more adequately. Moreover, since it ultimately focuses on 
the identity of organisations, the study may be helpful to organisations that 
seek a better understanding of their identity. Thirdly, it explores issues of iden-
tity associated with Catholic primary schools and may therefore interest those 
concerned with the identity of these schools. And, fourthly, it may interest stu-
dents of Ricoeur’s theory of identity.
Chapter 1 is an introduction, an overall discussion of the concept of identity 
and of Ricoeur’s theory of identity. We go on to list a few differences between 
the identity of persons and that of organisations, and we go into some detail 
about the content and framework of the study.  
Chapter 2 deals with possible responses in Catholic primary schools to the 
meaning of Catholicity for such a school, exploring media discussions of the 
identity of Catholic education. This chapter also discusses a number of books 
about the identity of confessional education, seeking to present an approach 
that would be alien to Ricoeur’s theory of identity.
Chapter 3 presents a conception of the identity of things (objects), animals 
and people, postulating that reflection on the identity of people (and the orga-
nisations they set up) implies an obligation to reflect on the nature of meaning 
itself. Humans are ‘meaning-oriented beings’, as we shall see, whose identi-
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ty cannot be grasped simply by describing and summarising the facts about 
them, as can indeed be done in the case of things.
From chapter 4 onward we deal with a presentation of Ricoeur’s theory of 
identity, of which  people as ‘meaning-oriented beings’ are the focal point. The 
chapter considers two ways in which people grasp meaning: by feeling, and 
by thinking. Once the intentionality of awareness has been grasped, phenome-
nology will make it clear that (a grasp of) meaning does not arise in isolation 
from the world: it arises by ‘being in the world’, being ‘in touch with things’, 
being there. Feeling and thinking occur in relation to ‘things’ we observe, inclu-
ding people. In order to grasp our own identity it is important to understand 
that we, as meaning-oriented beings, are in a practical relationship with things. 
We grasp meaning by relating practically to things and we find our identity by 
observing this practical relationship. The concepts of ‘care’, ‘desire’ and ‘love’ 
add further content to the practical relationship between people and things.
Apart from phenomenology, Ricoeur’s theory of identity rests on a second 
pillar which  comes into the discussion from chapter 5 onwards, and that is 
hermeneutics. We may interpret hermeneutics as ‘the art of explication’, and 
Ricoeur links it to the aforementioned phenomenological insights. The thesis 
of hermeneutics is that we are ‘in touch with things’, not directly but via ‘texts’ 
that ‘reside in our minds’ because we have ‘read’ them. Because we did not 
create these texts ourselves, they may be called ‘the other’. Thus we grasp 
meaning in a relationship with the other (things) by way of the other (texts). 
This chapter makes it plain what texts are. Architecture, painting and literature 
among others, but also recorded acts (history), will be regarded as texts.                             
In chapter 6 we consider how to explain the practical relationship with the 
world of things. The first task implied by an explication of identity is a narra-
tive of past experiences. Identity, it will be maintained, is a narrative identity. 
A story or narrative is told in terms of a preconception of the world to which 
Ricoeur assigns the  technical term mimesis 1. The important feature of a nar-
rative is the plot. Ricoeur calls ‘the construction of the plot’ (prerequisite of a 
comprehensible story) mimesis 2, which constitutes the first task imposed by 
identity: the telling of a tale. From this point on, a narrative identity will be 
interpreted as an interaction between two poles. One of these, which Ricoeur 
calls the idem-pole, contains the story of ‘our experiences’. This story imparts 
content to our character by ‘explicating’ it. The other pole, which Ricoeur 
calls the ipse-pole, is the pole where the narrator of the story is situated. The 
narrator in the ipse-pole tells the story and can change it to keep it ‘up to 
date’.   I shall call the idem-pole the heart of the individual (or organisation) 
and the ipse-pole the soul of the individual (or organisation). In this chapter, 
the soul or ipse-pole of a narrative identity is associated with creativity and 
freedom. Identity will be interpreted as an interaction between heart and soul, 
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or between character and creativity. On the one hand, the ipse-pole (our crea-
tivity) can change the idem-pole, our character. The idem-pole (our character), 
on the other hand, is resistant to such change. 
In chapter 7, identity is related to ethics. By ethics we mean reflecting on 
what constitutes a good life, a life of quality. The narrative that gives con-
tent to the idem pole of a narrative identity will manifest itself as an ethical 
desire for a good life with and for others in the context of just institutions. 
This ethical orientation will be further manifested as a desire to own, a desire 
to have power and a desire to receive appreciation. In this chapter we discuss 
the second and third of the tasks imposed by the ‘explication’ of identity. The 
second concerns the need to be open to texts. We shall call the second task 
mimesis 3: its performance improves the character. The third task, as we shall 
see, is to become aware that we depend on something that transcends us: we 
can’t control creativity. 
Chapter 8 is in two parts. The first part of chapter 8 explores the relationship 
between identity and norms and therefore the fourth task imposed by identity: 
the need to observe moral norms. Ricoeur distinguishes between the moral 
and the ethical. Morality is essentially concerned with adherence to norms, 
whereas ethics has to do with the development of values. This chapter intro-
duces the will as a third inborn human ability in addition to creativity and the 
capacity for longing. Augustine and Kant have taught us that a good will is 
needed to follow the norms of morality. The question is: can we acquire a good 
will by and of ourselves? The answer is no. So much for the fourth task. A 
further exploration of the will elucidates the - already mentioned - third task, 
the awareness of transcendence: we can’t create ‘autonomous’ a good will.   
The second part of chapter 8 concerns the relationship between identity and 
virtues and, consequently, the fifth and final task associated with identity: the 
acquisition of virtues. Virtues are essential in actualising a vision of a good life. 
This passage explains what virtues are, and pays special attention to the four 
cardinal virtues: practical wisdom, courage, moderation and justice. By means 
of these four cardinal virtues in particular we can actualise our norm-control-
led vision of a good life. If identity is a practical relationship with things, then 
a narrative about who we are is not the end of the story; virtues are needed to 
actualise that narrative. The way to go about keeping faith with our identity is 
a road that runs from the value via the norm to the virtue. On this road, creati-
vity and will (in the ipse-pole) constantly determine what we do, and therefore 
our character (and thus to the idem-pole). This chapter clarifies anew that our 
narrative identity is a dialectic between ‘idem’ and ‘ipse’, between heart and 
soul. 
Chapter 9 confirms that the narrative approach to identity, as worked out in 
the previous chapters, is essential to an organisation that wishes to explicate its 
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own identity. It emerges plainly that the actions of persons in an organisation 
are important in determining the identity of that organisation: important but 
by no means conclusive, since organisations - unlike persons - are institutions 
that direct and therefore control and enforce the acts, feelings and thinking 
of people associated with them. We shall interpret the narrative identity of 
an organisation as a tension between the freedom of people and the institu-
tion which is the organisation and which limits the freedom of people. This 
tension is worked out as a conflict or ‘dialogue’ between two kinds of narra-
tives: ideology and utopia. An organisation’s ideology directs its actual praxis. 
The utopian narrative expresses an ideological critique intended to modify 
organisational praxis. The interaction between ideology and utopia forms the 
groundwork in terms of which the five tasks imposed by personal identity 
are transposed to organisations. We ultimately understand an organisation’s 
identity as the practical answer which persons associated with it give to the 
question: What is quality? And by ‘practical’ we mean that the answer consists 
in an ongoing actualization of a specific narrative vision of quality. The extent 
to which an organisation actually produces the quality it promises, is the ulti-
mate indication of its own identity. It is also the quality expected by those 
associated with it, such as customers and employees. Identity is quality.  
Chapter 10 should be read as a proposal to those discussing the identity of 
Catholic (primary) education: can this example of the approach to identity in 
accordance with Ricoeur’s theory assist the discussion of the identity of Catho-
lic (primary) schools? The chapter illustrates how Ricoeur’s theory can be rel-
evant to the identity of Catholic schools. It builds on the first impression, given 
in chapter 2, of the meaning of Catholicity for the Catholic primary school. 
Reflecting on identity in terms of Ricoeur’s theory, we can start off by saying 
that for a Catholic primary school, as for any other organisation, ‘an explica-
tion of identity’ implies carrying out the fivefold task discussed above. The 
answer concerning the identity of a Catholic primary school, and the meaning 
of Catholicity in this context, will be sought in the narrative identity of the 
school - in other words, in the five tasks which this implies. For this purpose it 
will be made plain what a worldview is. The relevance of the Catholic world-
view for a Catholic primary school may be found in what the school’s ideology 
discloses concerning its praxis (task 1). This ideology will clearly express to 
which texts the school is ‘open to’ (task 2), will express a ‘superficial’ or ‘more 
profound’ awareness of transcendence (task 3), will show how the school cor-
rects its own praxis by adherence to norms (task 4) and, finally, will express the 
importance to the school of the cardinal virtues (task 5). This chapter attempts 
to locate in a narrative the possible relevance of the Catholic world view for 
Dutch Catholic primary schools. It is most specifically a first attempt at such a 
narrative and needs to be followed up and corrected by further investigation 
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and reflection on Catholic primary schools. It concludes with a suggestion 
towards such further research. 
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